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DEL AUTONOMISMO TRASCENDENTAL AL 
AMORALISMO ACTUAL 


I 

L—Todo idealismo teoretico i conduce inexorablemente a un autono- 
mismo practico. Si la vida de la inteligencia no esta gobemada y nutrida pot 
el set trascendente, reducido este a una mera objetivacion fenomenica des- 
de y en la inmanencia trascendental, tampoco la vida de la voluntad podra 
estar especificada pot un bien o fin trascendente ni regida pot normias con- 
siguientes para su consecution . El bien no es el ser sino en cuanto apeteci - 
ble o acto del apetito. Si, pues, la inteligencia esta encerrada en una inma¬ 
nencia absoluta, tampoco la voluntad podra franquear los umbrales de su 
subjetividad para insertarse en su objeto trascendente, ya que no es capaz 
de alcanzarlo sino a traves de la aprehension intelectiva. 

La Historia de la Filosofta, por lo demas, con la realization constante 
de ambas posiciones simultaneas, confirma la conexion logica de las mismas. 
Todo idealismo teoretico conduce indefectiblemente a un autonomismo mo¬ 
ral. Asi como la Razon pura desde sus propias entrahas proyecta fenomeni - 
camente el objeto de su conocimiento, el ser, en sus diversas manifestation 
ties , no de otra suerte la Razon practica o voluntad crea desde si misma su 
propio bien y se dicta su propia norma . Una vez divinizada la inteligencia, 
no cabe otra suerte a la voluntad . Y ya sabemos que sold la Voluntad divi - 
na es su propia norma, identificada como esta fon el Bien infinito, que cons - 
tituye toda norma como exigencia para su consecution. Tal la pretension 
del autonomismo etico: atribuir a la voluntad humana la independencia que 
unicamente puede pertenecer al Ser absolutamente independiente, a Dios. 
El autonomismo etico de iure hace imposible toda actividad moral al suprT 
mir uno de los dos terminos —sino los dos, segun veremos — necesarios pa¬ 
ra establecer el orden moral: el de la inteligencia y voluntad finita distinta 
de la Inteligencia y Voluntad infinitas, a las que deben aquetlas conformar - 
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se. Solo deja el segundo termino, el divino, imposible de regulacion moral 
porque es eseneialmente regulado y bueno , en posesion como esta —pot 
identidad real — de su propio Fin o Bien infinite. 

2 .— Pese a ello, el ideailismo pretendio salvaguardar la moral por 
cuanto hacia provenir el imperativo categorico de una Razon practica tras~ 
cendental independiente de la arbitrariedad subjetiva del individuo como 
tal Mas todavia; al pretender extraerla ast de la inmanencia trascendental 
con independence de! la realidad , creia substraerla a los vaivenes e insegu - 
ridad de la Metafisica, a quien la Razon pur a acababa de declarar irreali - 
zable al dictaminar sobre la incapacidad radical de la inteligencia para aU 
canzar el ser real 

Mas en verdad lo que realmente conseguia era socavar los fundament 
tos mismos de la moral En efecto, la actividad libre , propia del hombre , tie - 
ne sentido moral precisamente como ordenacion hacia la consecucion de la 
perfeccion especificamente humana, o sea, hacia su objeto espectfico, el bien 
en si o felicidad que solo el Bien infinite trascendente puede cumplidamen* 
te realizar. La actividad moral implica esencialmente dos terminos reales en~ 
ire los que se establece: el hombre tal cual es dado en el comienzo de su vi* 
da espiritual consciente y libre y el hombre tal cual debe llegar a ser por el 
ejerciciode esa libertad ajustada a las exigencias normativas de su ultimo 
Fin o supremo Bien para su consecucion; o en otros terminos: el hombre tal 
cual onticamente es dado, sin el Bien trascendente infinite pero a El orde~ 
nado, y el hombre ya en posesion f&liz de ese mismo Bien. Entre esoS dos 
terminos , inicial y final del ser y de la vida humana , se estructura la dimen¬ 
sion etica. Ahora bien , no siendo el hombre el Bien infinite al que se ordena 
como meta suprema de su vida y ser espectfico , es evidente que la actividad 
moral implica siempre un termino trascendente al hombre: su ultimo Fin o 
supremo Bien, a cuya consecucion cabalmente se ordena esa misma activi - 
dad. La norma moral , que encuadva la actividad libre del hombre hacia su 
perfeccion especifica , no sera, pues, otra que la aprehension y expresion, 
por parte de la inteligenciade las exigencias ontologicas —del deber ser— 
dimanadas de ese supremo Bien trascendente , en cuya consecucion y por la 
actualizacion exhaustiva de toda potencia de su vida espiritual el hombre Zo- 
gre ast la perfeccion acabada de su propio ser. 

Hay mas. El idealismo, al absorber en la inmanencia trascendental y 
divina no solo el ser individual del hombre tal cual realmente: es, sfna cl 
mismo Ser o Bien infinite personal , suprime los dos terminos sobre los que 
se sustenta la actividad etica y hace imposible toda moral. Si la moral resuL 
ta imposible por la inclusion del ser del hombre en Dios ; mucho mas impost 
ble resulta, cuando este Dios esta diluido en una inmanencia impersonal , que 
a lo mas llega a ser persona finitizandose en la conciencia del hombre , es 
decir, dejando de ser Dios. 
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3. — Deshaciendose de toda la estructura espiritual trascendental del 
idealismo, el positivismo retuvo solo su agnosticismo metafisico. El unico 
objeto asequible para el hombre es el de los heckos o fenomenos, ya que 
solo el conocimiento sensible conserva su valor. El ser trascendente eomo 
tal es incognoscible, queda mas alia de las posibilidades mismas del conoci- 
miento humano. Y henos nuevamente ante un conocimiento — y por el, an¬ 
te un hombre — abroquelado en la inmanencia subjetiva, esta vez no de tipo 
trascendental sino empirico-sensible. 

El positivismo no solo se privaba —como el idealismo — del termino 
a quo y ad quem de la moral — el ser del hombre como es y el Ser o Bien 
trascendente al que debe llegar para su perfeccion — sino hasta de aquel 
sujeto trascendental divino impersonal, del que el idealismo intentaba — va- 
namente, por lo demas — derivar el caracter absoluto del imperativo moral. 
El sentido de imposicion incondicional de esta norma como exigencia onto- 
logica dd Bien trascendente infinito quedaba destituido in radice de todo 
fundamento y pretendia ser derivado de las solas costumbres, educacion, 
etc., pero siempre de meros fadores empiricos; el deber ser era substituido 
lisa y llanamente por algo que de hecho es o suele ser; con lo cual su caracter 
imperativo absoluto era abolido y suplantado por una coaccion relacionada 
al modo de vida del tiempo, iugar, y otras circunstancias puramente emptri- 
cas o de hecho y, como tales, variables y relativas. 

4. — Hubo un conato de restitucion del orden moral a su genuino cau- 
ce. Reaccionando contra ambas corrientes, idealista y positivista o empiris - 
ta , dominantes durante cast todo el siglo pasado, la Fenomenologia, instau- 
rada por Husserl, redescubria el sentido intencional de la conciencia, sobre 
todo en el piano teoretico o cognoscitivo. Mediante ese mismo metodo, M. 
Scheler, primero, y N. Hartmann, despues, se aplicaron a descubrir el sen¬ 
tido intencional de la actividad axiologica y moral. Mediante [inos analisis 
de la vida espiritual encontraron que ella esta gobernada por una send de 
valores absolutos, aprehendidos —segun estos autores — de una manera 
irracional por nuestra emotividad. Del mismo modo con que Husserl pro - 
pugnaba en el piano teoretico la irreductibilidad del objeto o esencia a un 
proceso trascendental de objetivacton, y mas si cabe que el, Scheler y Hart¬ 
mann defendian la irreductibilidad de las esencias valiosas a la subjetividad 
afectiva. Los valores son necesarios y\ a priori y, como tales, independientes 
del ser subjetivo. 

Pero la Axiologia, como en general la misma Fenomenologia, de la que 
no era sino una rama, que se iniciara como una vigorosa reaccion contra el 
subjetivismo idealista y positivista —y mas concretamente contra la forma 
psicologista del positivismo entonces imperante — y que parecia volveria a 
restaurar la actividad espiritual humana en su centro ontologico trascenden¬ 
te, no supo Uevar hasta el fin su propio esfuerzo frustrando su gran redescu- 
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brimienta : el de la intencionalidad de la vida teoretica y practica del hombre, 
precisamente por no haber sabido desentenderse del todo de los prejukios 
de las propias corrientes subjetivistas atacadas . En efecto, Husserl introdu¬ 
ce una escision entre objeto y ser y cree que el analisis fenomenologico de 
ia inteleccion solo exige una intencionalidad objetiva y no ontologica o tras- 
cendente. 

No de otro modo, en el piano practico-moral, distingue Scheler entre 
valor y bien y cree que lo inmediatamente dado en la intencionalidad emoti- 
va es un valor alogico, desprovisto o prescindente de todo caracter ontologi- 
co, del caracter de bien . 

Pero es el caso que un objeto despojado de ser o un valor vaciado de 
bien se diluyen en la pura nada; con lo cual la intencionalidad de la con- 
ciencia, decididamente defendida por estos filosofos, pierde todo sentido y 
cae reabsorbida, come pura instancia fenomenica, por una inmanencia tras- 
cendentaL De aqui que ni Husserl ni Scheler superen la tr ascendent alidad 
subjetiva, contra la que inicialmente se habian erigido. De hecho los ultimos 
pesos de Husserl —sus Meditations Cartesiennes— sehalan un retorno to¬ 
tal al idealismo. 

Para eludir tales consecuencias hubiese sido menester la reintegracion 
de tales redescubrimientos en un realismo autentico, que hubiese llegado a 
la reconquista del ser trascendente, unicamente sustentable de iure por un 
intelectualismo critico, el cual, sin negar, antes apoyandose en la experien¬ 
ce, defienda eficazmente el alcance ontologico de la inteligencia. En el pia¬ 
no natural^el hombre no posee otro acceso a la realidad que el de la inteli¬ 
gencia: el de los pobres conceptos, inicialmente abstraidos de la experien¬ 
ce. Todo intento de otra via, como la irracional de Scheler, es impractica¬ 
ble porque ilusorio, De aqui que el noble, esfuerzo de la Fenomenologia y de 
su rama, la Axiologta, por fincar la vida espiritual en la intencionalidad del 
objeto y de la esencia valiosa, destituidos o con prescindencia del ser, se 
desvanece nuevamente absorbido por las fauces de la inmanencia trascen- 
dental ; y otra vez quedase anulada la dimension etica con la supresion del 
ser trascendente —del Ser divino, en ultima instancia — y hasta del propio 
ser individual en aras de una trascendentalidad impersonal. 1 

5. — Partiendo de la Fenomenologia como metodo, pero aplicado a la 
realidad de, la exrstencia humana, el Existencialismo se enfrenta contra el 
objetivismo tanto de tipo racionalista como de tipo positivista. Frente a am- 
bas posiciones, que diluian el ser individual en una trascentalidad imperso¬ 
nal o lo reducian a un conjunto de actos de nadie, el Existencialismo se afe- 
rra a la realidad subjetiva, a la propia existencia individual. Tan bien orien- 
tada reaccion se vio frustrada desde un comienzo por el metodo radicalmen- 
te irracionalista con que el Existencialismo intento llevarla a cabo. En su 
afan de o ponerse a tales desmanes de la razon, ataco a la razon misma co- 
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mo causa de la deformacion de la autentica realidad existencial ; con lo cual 
se cerro el unico camino de acceso al set, incluso al de la propia existencia, 
ya que el set no es asible sino pot la inteligencia y desde el objeto formal 
de esta: desde la esencia, Intento descubrir el sentido de la propia existen- 
cia por via irracional ; pero por una dolorosa paradoja, a causa de este mis- 
mo empirismo antiintelectualista, acabo diluyendo el ser propio del sujeto 
en una pura actividad o proyecto de la misma, desesencializado y, como tat 
sin sentido y reducida, en ultima instancia, a la nada, 

A causa de su metodo, pues, el Existencialismo esta radicafanente im- 
posibilitado de alcanzar la verdadera trascendencia ontologica y acaba logi- 
camente reduciendo todo el ser, sin excluir el del mundo, al ser de la exis- 
tencia humana, reducida a su vez a pura temporalidad o exodo de la nada 
para la nada . 

Einito, contingente y, en ultima instancia, nada, el hombre es sin em¬ 
bargo todo, enviscera en la nada de la existencia toda la realidad, Nada es 
sino en el y por el Ni Dios ni mundo ni esencia alguna —ni siquiera la pro¬ 
pia — es fuera de su puro ext&sis o exodo existencial sobre la nada ♦ La exis¬ 
tencia es liber tad autocrtadora de si, sin apoyos ni arrimos, sin ser trascen- 
dente a ella capaz de determinarla como causa suya eficiente y final, sin un 
Dios que de razon de ella ni valores ni bienes trascendentes, que den senti¬ 
do y normatividad absoluta de perfeccion a su obrar, Arrojada en el Mun¬ 
do, la existencia esta sola, abandonada a su propia suerte, Los vafares — co¬ 
mo todo otro ser — no son sino en ella y por ella; y es ella, por ende, quien 
funda y crea los valores con su propia libertad . De ahi que toda valoracion 
sea radicalmente relativa a una existencia, y sea imposible una valoracion 
supraindividual y absoluta , No existe una norma distinta de la propia exis¬ 
tencia para medirla moralmente, Una vez mas: solo la existencia como pro¬ 
yecto existencial autocreador libre de\ si, en el cual y por el cual unicamente 
son y tienen vigencia las normas y los valores, sin ningun sentido autenti- 
camente trascendente a ella y, por ende, universalmente valederos . 

De este modo el Existencialismo termina en el amoralismo mas radical: 
no solo suprime todo fin o bien trascendente a la existencia y toda norma 
c.Qpsiffuiente. absoluta derivada de aquel, sino que hace imposible la misma 
moral at t$ducir iddo a pura existencia abandonada & si. Nada es ni bueno 
ni malo, ni licito ni ilicito intrinsecamente, De hecho cuando Heidegger o 
Sartre hablan de conciencia o de cgncggtcjs estan vaciados de 

todo contenido etico y empleados en uri setittd&enter&menie eqUiv'ocO y eso¬ 
teric o, 

6♦ — El Existencialismo acaba asi con la farsa de un Autonomismo mo¬ 
ral, que queria conserva r el caracter absoluta de la norma moral, sin senti¬ 
do desde que se habia despojado de todo ser trascendente, distinto de la 
propia actividad inmanente, y de un Positivismo absurdo y t$diculo, que pre- 
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tendia explicar y derivat los dictamenes morales como algo empiricamente 
dado a matiera de costumbre o modos de vida, impuestos de hecho pot el 
hombre o la sociedad, pero sin ningun valor de derecho; y de una Axiologia 
j insuficiente, que intentaba sostener toda la actividad moral sobre nnos va~ 

lores absurdos: trascendentes a la propia actividad y sin embargo destitui- 
dos de todo ser distinto de aquella. Instalado irracionalmente en la propia 
| existencia, sola y abandoriada a si misma, el Existencialismo arroja con mas 

logica todo vestigio de moral y acaba asi en un amoralismo total. 

I No se trata de un inmoralismo, que lisa y llanamente hace caso omiso 

del pecado; sino de algo mucho mas grave: de un amoralismo que hace im~ 
posible el pecado, al hacet imposible y privar de sentido la misma actividad 
moral. Es el amoralismo al que ha hecho alusion Su Santidad Pto XII cuan~ 
do se ha referido a la perdida de la misma conciencia moral del hombre ac~ 
j tual. 

El hombre contemporaneo de hecho vive muchas veces sumergido en un 
materialismo y empirismo, que en moral se traduce en un hedonismo practP 
j co, que busca y mide su felicidad unicamente por el placer de los sentidos. 

j El Existencialismo refleja esa mentalidad y esa situacion actual; pero, lo 

[ que es mas grave, en lugar de remediaiia, intenta justificarla, fundamental 

j- dola filosoficamente y pretendiendola llevar asi a la categoria de iure: quie - 

1 re reducir toda la realidad al ser de la existencia propia, empirica e irracio - 

| nalmente aprehendida y despojada de toda esencia, como pura autocreacion 

I desamparada y desvinculada de todo otro ser trascendente y, por ende, de 

toda posible valoracion moral absoluta y superior a la propia existencia. 

I Consecuencia no ilogica, porque desde que se desconoce eSZ alcance ontolo - 

gico de la inteligencia y, con el, de la vida del espiritu, todo empirismo y, 
[- mas si cabe, el de tipo irvacionalista, como el Existencialismo, reduce al 

| hombre a una vida y ser puramente animal. Y el animal carece de problema 

[ moral. 

7. — El Idealismo imposibilitaba la dimension etica por la supresion del 
I termino finito —el hombre concreto, individual — en la inmanencia trascem 

f dental divina. Diluido el ser finito en el Ser infinito, no hay ya actividad 

j que a jus tar o medir con la norma moral. 

f El Existencialismo, por un procedimiento enteramente contrario, llega 

| sin embargo a la misma conclusion. Absorbiendo toda la realidad en la exis~ 

\ tencia finita del hombre, ^uptime el otro termino trascendente divino, nece~ 

I sario para la lestruciuracidh de la dimension etica. No hay ya Bien o Fin del 

l cual derivar y organizar norma moral alguna, con lo cual se pierde hasta el 

sentido mismo de la moralidad. 

En el Idealismo o Autonomismo panteista no hay lugar para la moral, 
porque la actividad es esencialmente perfecta y no necesita ser perfecciona~ 
da por aquella. En el Existencialismo, por el contrario, tampoco hay lugar 


i 
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para la moral, porque falta toda meta o bien trascendente a la existencia o 
iibertadlautocveadora de si, desde el cual medir la petfeccion o defeccion de 
esta, 

De este modo y pot caminos y terminos antagonicos, suprimiendo ya el 
tevmino humano (Idealismo y Autonomismo' moral), ya el termino divino 
(Existencialismo), la dimension etica queda suptimida y la actividad sumi~ 
da en soledad —divina o humana, en uno u otto caso— con el consiguiente 
amoralismo total 


II 

8 .— Pata llegar a este extremo, que se funda en un desconocimiento y 
aniquilamiento de nuestra vida y set especificamente hitmanos, la Filosofia 
modetna comenzo pot desvincular la inteligencia —y con ella la voluntad — 
del set objetivo, que desde la trascendencia la ilumina y la nutre con su ina~ 
gotable tiqueza ontologica y que, en suptema instancia, es la infinita tique - 
za de Dios. Ya en Descartes se habia petdido el inmediato contacto y la 
identidad intencional del acto espititual con su objeto ; teducidos los con- 
ceptos a metas representaciones subjetivas de una realidad intocada y coZo- 
cada mas alia de su inmanencia. Sernejante ptoceso de desarticulacion de la 
inteligencia y, en general de toda la vida espititual respecto al set , esta dF 
solucion de la esencia misma del conocimiento, que es la asimilacion o iden* 
tidad intencional del acto con el objeto , continua y se agtava hast a que se 
Uega al idealismo trascendental de Kant y de sus inmediatos sucesores: la 
realidad queda mas alia de todo posible alcance de la inteligencia y luego 
suptimida del todo . La funcion de la inteligencia no es de aprehension del 
set, sino de meta tegulacion del c&ritenido empitico, vacia enteramente de 
objeto y puramente [oDespues de un intento de reconquista del obje* 
to de la inteligencia, la Fenomenologia teincide en la inmanencia tcascen - 
dental precisamente pot no habev alcanzado la vetdadeta trascendencia on - 
tologica , Hasta que el Existencialismo pierde definitivamente todo vestigio 
de vida intelectual y , con ello, de vida espiritual: pierde todo contacto con 
in realidad autenticamente trascendente , a la vez que , pot eso mismo, se en- 
cietta en una expetiencia inftahumana de la existencia . Privada de su obje~ 
to y sosten ontologico, la inteligencia se atrofia y pierde todo sentido, se 
hunde y se diluye en las capas infetiotes de una vida y conciencia animal 

Et descattio de la inteligencia hasta su total anulacion trae apatejado 
consigo la desapaticion de iure de toda la vida del espiritu, sostenida y nu~ 
trida enteramente, a traves de la aprehension intelectiva, pot el set trascen~ 
dente ♦ Pot,eso, los pasos sucesivcs con que la inteligencia se fue alejando y 
petdiendo al set, y con el petdiendose a si misma, son los pasos de la pet - 
dida de la fundamentacion misma del otden moral hasta su total desapari- 
cion . 
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9. — Pero el hombte de hecho no es un mero animal „ asi se empehen en 
configurarlo de derecho ciettos filosofos . A diferencia de aquel, carente de 
razon y de libertad, no esta hecho para gobernatse con la luz crepuscular 
de la experiencia sensible y las solas leyes del instinto, sino para gobemar 
y ordenar su actividad libre con los dictamenes morales de su razon, los 
cuales expresan a su vez las exigencias ontologicas del Bien supremo tras - 
cendente para su consecucion . como met a o [in ultimo en que encontrar su 
propia plenitud ontologica, De aqui que, cuando de iure pierde el set trascen~ 
dente y con el su Fin y su norma moral, su actividad libre queda privada de 
met a y de rumbo, a la deriva y a me reed de todas las pasiones. No queda 
ordenado, como el animal por las leyes del instinto, que encauzan de un 
'modo necesario toda su vida hacia su [in especifico, sino desordenado e inor- 
dinable en su actividad propia y libre, irreductible a meras leyes instintivas, 
Su estado entonces no es el del animal, sino inferior al de este: no tiene 
otras leyes que las de este, hechas para una actividad de tipo necesario e 
infrahumano, poseyendo sin embargo una actividad espiritual y libre, que 
las rebasa infinitamente; esta privado de toda norma adecuada para su cau - 
ce perfectivo, El hombre resulta entonces un caos ininteligible y sin sentido, 
un set o 4t pasion absurda", y el mundo humano inhabitable e irrespirable, el 
mas inhumano, cuya relation normal es el **conflicto ” (Sartre), 

Tal es el mundo informado por esta filosofia moderna desvinculada del 
set desde el Autonomismo trascendental hasta el Amoralismo existencialista, 
[rente a ese otro mundo, que, estructurado sobre la base de una filosofia 
[undada sobre ti s$r y sus exigencias , dentro de una concepcion cristiana 
de la vida y que, sobre la roca tegura de la trascendencia —de la trascen~ 
dencia divina, en definitiva — establece ts qormas absolutas e inmutables 
de la moral, dentro de cuyos cauces la actividad esp^ifual y libre enciienlra 
el camino seguro para llegar hasta la consecucion de su Bitn trascendente e 
infinito y, con el, hasta la propia perfeccion: el camino del perfeccionamien~ 
to especificamente humano , 

Para hacer [rente a la disolucion y caos de la moral contemporanea, 
[ruto de una [alsa concepcicn [ilosofica, pero que no permanece ya en el arrt" 
bito de la filosofia tan solo sino que amenaza con arrasar todo vestigio es¬ 
piritual y de civilizacion hutnana y al hombre mismo, no bastan medidas de 
coercion policial, es menester superar la concepcion [ilosofica anlirrealista 
y antiintelectualista que las ha engendrado y las informa ■—de las cuales el 
amoralismo existencialista es su ultima etapa — e integrar la moral en el 
ser trascendente mediante la restauracion ddl valor de la inteligencia ; tal 
cual historicamente unicamente lo ha realizado la Filosofia cristiana, la Fi¬ 
losofia de una razon sanada de su debilidad y sostenida en su misma vida 
especifica por la gracia sobrenatural, la cual, sin destruirla, antes confortan - 
do/a y permitiendole lievar a cabo con mas seguridad su propia obra ratio- 
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naU la integra en la obta de ana Sabiduria infinitamente superior > alimenta- 
da por la misma Ciencia de Dios. Unicamente en an intelectualismo seme- 
jante se restaur a el ser genuine del hombre , eon concieneia de si y sentido 
y razon de ser y de tal ser finite y contingente, eomo distinto y frente at ser 
trascendente y, en definitiva y ante todo> al Ser trascendente divino, en cu- 
ya cima finca y nutre sus raices la norma moral eon que encauzar el perfect 
cionamiento de su propia actividad libre finita , Unicamente en sem'ejante 
Intelectualismo realista se salvan los dos terminos necesarios para el resta~ 
blecimiento del or den, de la actividad y de la norma moral: el ser espiritual 
y libre finito y el Ser infinito, el hombre y Dios, 


LA DIRECCION. 


NUEVO ESPIRITUALISMO Y METAFISICA CLASICA 


1*'.) LA CRISIS DE LA FILOSOFIA Y LA FILOSOFIA DE LA CRISIS. 

Aunque participamos de ella —lo cual hace imposible una adecuada 
perspectiva historica—, ya casi puede considerarse como establecido que 
la civilizacion moderna esta en crisis: es el fin de una civilizacion, de la 
civilizacion moderna en cuanto tab Crisis profunda porque afecta a las 
raices de la civilizacion y de la cultura, constituidas por la filosofia, o sea, 
por la metafisica: es el fin del pensamiento moderno, que no se disuelve 
por causa de factores externos —cosa imposible—, sino por si mismo, por 
la necesaria conclusion de sus presupuestos inmanentistas. 

La crisis se hace manifiesta de inmediato, en el campo practico, por 
una difusa insensibilidad e indiferencia, por la nivelacion y la caida de los 
valores morales, que no se circunscriben a un refinado y critico mundo in- 
telectual, sino que se extienden a las masas; la velocidad temporal de esa 
crisis determina sacudimientos en una misma generacion, conquista a los 
jovenes, precoz y desesperadamente escepticos, y perturba tambien a los 
hombres maduros, y su amplitud espacial hace que abarque pueblos de las 
mas diversas razas y tradiciones, cuyo modo de evasion y trascendencia 
—si asi puede llamarse— es dado por el consciente y resignado vivir al 
dia, en un fragmento de vida, en la inmediatez espacial y temporal, sin ma- 
nana, sin esperanzas. 

Pero la crisis existe profundamente en el campo cultural especulativo, 
puede decirse que desde hace mas de medio siglo: precisamente desde el 
momento de la erotica y de la demolicion de la ciencia positivista, que por 
su caracter gnoseologico elemental y su inmediata utilidad tecnica se habia 
convertido inclusive en una difusa fe inmanentista-naturalista, segun los 
ideales mundanos de la civilizacion moderna. La ciencia positivista, consi- 
derada ingenua y dogmatieamente como saber absoluto, para la critica y au- 
tocritica de la propia ciencia resulta saber relativo. Relatividad que el idea- 
lismo actual creyo superar, junto con todo lo relativo, resolviendo lo rela¬ 
tivo como un momento de su metafisica dialectica e historicista, con lo que 
se pretendia asegurar a la metafisica contra la crisis de la ciencia. 
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A la inversa, la dialectica historicista del idealismo absoluto debia re- 
solverse en el relativismo y, por tanto, arrollar en el tambien la filosofia, 
la metafisica. Todo lo real debia ser concebido historica, relativamente, 
y por ende la propia metafisica historicista seria concebida como momen- 
to fluyente de un saber indefinido, como era en su logica profunda. 
De ahi el advenimiento del problematicismo, en que se resuelve y disuelve 
logicamente el idealismo y, por tanto, el pensamiento moderno, del que es 
extrema expresion. La crisis ya no es concebida como momento esencial en la 
dialectica historicista del idealismo absoluto, sino que corta las raices de la 
propia concepcion dialectica, que por eso es mudada en el a-dialecticismo. 

Si la crisis atane a la metafisica, la solution de la crisis debe ser fun- 
damentalmente metafisica. De otro modo, resultan formas de pensamiento 
culturamente difusas y practicamente operosas que entienden ser antimeta- 
fisicas, mientras implican una metafisica inmanentista-naturalista que es in¬ 
genua, inconsciente, gratuita, acritica, dogmatica, como lo era el viejo po- 
sitivismo. Es significativo a este respecto el neopositivismo o neocientifi- 
cismo contemporaneo, que parece no entender o ignorar toda la critica a la 
ciencia producida por el pensamiento moderno y por la ciencia misma. La 
cura del mal resulta retardada, asi, por la inconciencia del mal: inconcien¬ 
cia que es uno de los mas graves sintomas de ese mal. 

No es posible detenerse en la verdad cientifica, que es verdad relativa 
y condicionada por 1 el concepto metafisico de verdad. Si alguien se detiene 
conscientemente alii, por odio a la metafisica (a la teologia), tambien hace 
metafisica: aunque solo sea porque el acto de la limitacion cientifica tras- 
ciende esa misma limitacion cientifica. Y si teoricamente es posible rehu- 
sarse a filosofar (a hacer metafisica), aun contradiciendose, ello no es posi¬ 
ble en la practica, porque la vida implica ineluctablemente una metafisica, en 
cuanto implica una actitud absoluta, un criterio de valor en las confrontacio- 
nes con la realidad empirica. Si esta actitud absoluta, esta metafisica para 
la vida, entiende, despues, adecuarse a lo inmediato, al date de la ciencia, 
poniendo en la base de los juicios de valor la inmediatez del gusto —no 
motivada ni justificada absolutamente—, lo inmediato resulta absolutizado, 
por lo que la metaf'sica no queda excluida, sino reducida a la metafisica 
mas pobre, trivial y tosca que se pueda imaginar. 

Esta inconsciencia metafisica de la crisis, o metafisizacion cientifico- 
tecnicista, constituye un mal vasto y profundo en el mundo contemporaneo, 
particularmente en los paises protagonistas de la historia hodierna, Nortea- 
merica y Rusia. A pesar de las diferencias y antitesis de las dos civiliza- 
ciones, ambas tienen un ideal comun: lo cual es una prueba del caracter 
relativo, subordinado, instrumental, de la ciencia. Esta, por una parte, es 
puesta al servicio de una concepcion individualista-utilitaria, naturalista- 
dialectica del mundo y de? la vida; la ultima, mas ingenua que la primera, 
bastante ingenua ya, por causa de las particulares condiciones historicas de 
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la cultura rusa, todavia filosoficamente inexperta y acritica. Las dos diver- 
sas concepciones del mundo y de la vida se resuelven en dos metafisicas, 
aun cuando sean elementales, indeterminadas, caoticas, contradictorias; al 
punto que ambas pueden, mas o menos, ser consideradas como extremas 
expresiones decadentes del humanismo inmanentista moderno, con su asimi- 
lacion de ciencia y tecnica amoral y religion, de tipo naturalista y positivista. 

El orgullo humanista-inmanentista moderno, cuyo ideal era la poten- 
ciacion del hombre hasta lo Absoluto, desemboco fatalmente en la depoten- 
ciacion de la persona humana. No digamos nada de la resolution metafi- 
sica de la persona en el dialectisismo idealista, imponente, pero arbitraria 
y superada; mucho mas positivo resulta el desmenuzamiento de la persona, 
sobre el piano de la experiencia, en el subconsciente y en el inconsciente, 
operado por la idolatrada ciencia moderna, por la moderna psicolog'a de 
James y Freud. 

Desilusionados por la crisis de la civilizacion moderna, no pocos expo- 
nentes de la alta cultura, e incluso del mundo proletario, se vuelven hoy al 
catolicismo como a la roca inconmovible en medio de la conmocion univer¬ 
sal. Pero, puesto que se trata de una crisis y, por tanto, de una solution 
metafisica, y ya que el catolicismo requiere una mediation metafisica —des- 
de que el no incide inmediatamente en todos los aspectos de la crisis— ne- 
cesita una metafisica para su deduction como solucionador de la crisis. La 
cual no podra, ciertamente, participar de la filosofia moderna, resolviendose 
en la crisis que se debe resolver: porque el pensamiento catolico moderno 
resulta a menudo una contamination contradictoria entre humanismo inma¬ 
nentista moderno y trascendentalismo y ascetismo cristiano —con los con- 
siguientes compromises extrinsecos en el campo practico—, lo cual acarrea 
un debilitamiento y alteration mas o menos vastos y profundos del propio 
catolicismo. Es un signo de ese defecto especulativo el que tantos elementos 
catolicos se vuelvan hacia la actividad exterior, practica, la cual cierta¬ 
mente implica una distraction —en sentido pascaliano— de la interioridad 
y de la contemplation, un incremento en superficie con dano de la profun- 
didad. I , * 

Una metafisica que se muestra indemne de semejantes contaminacio- 
nes, apodicticamente construida por la razon sobre la experiencia, y^ consa- 
grada por la Iglesia, es la metafisica clasica, que, por eso, se encuentra en 
condiciones de llenar el vacio problematico, operado criticamente por el pen¬ 
samiento moderno en los terminos de; la experiencia. Claro esta, ha de te- 
ner en cuenta la enorme ampliacion de la cultura y de la civilizacion en la 
historia, ciencia y tecnica y, por tanto, tambien la ampliacion de la proble- 
matica de lo concreto y de lo inmanente, que piden soluciones adecuadas, 
al igual que las exigencias de la individualidad humana en moral y de la 
justicia social en politica; problemas y soluciones casi ignotos en el medioevo. 

En consecuencia, la situacion de la crisis en que acabo el pensamiento 
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moderno —prescindiendo de los movimientos ignorantes de la crisis, como 
el neopositivismo cientificista y el materialismo historico— puede resumirse 
en las siguientes posiciones. El problematicismo , cuya mas imponente ex- 
presion es el existencialismo, en cuanto reduce al hombre —encerrado en 
los limites de la experiencia— a problema. La posicion critica es correcta, 
aun cuando sea problematicismo y existencialismo puro, esencializado, cri- 
tico, que todo inquiere e inquieve todo, sin presupuestos dogmaticos de nin- 
gun genero y, en cambio, con presupuestos inmanentistas, como es frecuen- 
te que ocurra hoy, por un movimiento de inercia que retrocede a Kant, tan 
dogmatico y tan limitado en la problematica historico-filosofica, como ya es 
preciso reconocer, junto con Windelband. 

El llamado espiritualismo cristiano , como conato de evasion de la exis¬ 
tence empirica, como tentativa de solucion al problema de la experiencia. 
Actitud que tiene el gran merito de representar una preparation moral a la 
solucion de ese problema —por lo cual es imprescindible atenderla, y no 
cerrar deliberadamente los ojos frente a ella—, como tambien un esfuerzo 
de penetration psicologica en el estado de animo moderno, activista, efecti- 
vo, concreto, inmanentista, mediante la redencion trascendente del pensa- 
miento moderno, de donde generalmente derivan los espiritualistas cristia- 
nos; ademas, una legitima desvalorizacion de la razon humana divinizada, 
consecuencia efectiva de la tiatura lapsa (Renato Lazzarini), hasta su Con¬ 
cepcion demonfeca (Enrico Castelli Gattinara). Una desvalorizacion de la 
razon que debe actuarse, empero, mediante la razon, como potenciamiento 
de la ascetica cristiana, en cuanto la razon representa la mayor riqueza y, 
por ende, tentacion y pecado para el hombre (Rosmini). Pero el espiritua¬ 
lismo cristiano padece mas o menos el defecto de buscar la solucion del 
problemas de la vida por vias practicas, postulatorias, fideisticas, que caen 
fuera de la filosofia. 

La metaftsica clasica, la cual, tras adoptar la mas rigurosa posicion cri¬ 
tica del problema filosofico, como problema de la experiencia pura, procura 
resolverlo por una via teorica, especulativa, racional, por la via absoluta de 
la filosofia: una metafisica dej lo trascendente, que no parte de la religion, 
pero que a ella retorna para la solucion integral del problema de la vida (pro¬ 
blema del mal), y con ello entiende resolver la crisis de nuestro tiempo. Cri¬ 
sis que es de todos los tiempos, porque es inmanente a la experiencia esa 
nulidad e irracionalidad que el existencialismo enfoco insuperablemente. 

El problematicismo puro , metodico , cuya mas genuina ex presion en el 
pensamiento contemporaneo es la figura de Hugo Spirito, y que representa 
precisamente la conciencia de la crisis a que se aludio en las paginas pre- 
cedentes, inspiradas de modo especial en el propio Spirito ( 1 )« 


(1) Cf. UGO SPIRITO, La crisis della civility, en Giornale CHtico Della Filosofia Italia, 
na, enero-marzo de 1949, pdg. 61-63. 
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En las paginas que siguen, clonde se halla el argumento de nuestro 
discurso, trataremos el espiritualismo cristiano en su relacion critica con 
la metafisica clasica, 

2°.) NUEVO ESPIRITUALISMO Y METAFISICA CLASICA (EN LOS CONGRESOS GA- 

LLARATENSES DE ESTUDIO FILOSOFICOS CRISTIANOS). 

Como se sabe, las mas significativas expresiones del nuevo espiritua¬ 
lismo cristiano estan en Francia y en Italia: a las primeras encabeza la 
Philosophie de lEsprit, y las segundas forman parte de ese Centro di Studi 
filosofi crisliani de Gallarate, que hoy constituye el mas importante foco del 
pensamiento italiano, cuyos resplandores se irradian fuera de Italia y de 
Europa, y cuya caracteristica y valor residen en la incesante confrontacion 
critica entre espiritualismo cristiano y metafisica clasica. Despues de la 
crisis de la segunda guerra mundial, y recien producida la liberacion, ese 
Centro surgio por iniciativa de hombres diversos por su procedencia y pen¬ 
samiento, pero que por igual veian en el cristianismo catolico el unico prin- 
cipio de estabilidad ideal ( 2 ). El Cristianismo, bandera unificadora del 
Centro y de los Congresos convocados por el, no es, ciertamente, una filo¬ 
sofia, pero significa un impulso concreto hacia la filosofia, en cuanto bus- 
queda de los presupuestos racionales y criticos de ese mismo Cristianismo'. 

Contemporaneamente, la sucesion cronologica de los Congresos repre- 
senta una sucesion logica de los problemas fundamentales de la filosofia, 
una profundizacion especulativa de las soluciones, en la medida en que de- 
viene mas precisa y consciente la distincion entre intelectualismo y volun- 
tarismo, filosofia del ser y de la persona, metafisica clasica y espiritualismo 
cristiano, y, tambien un aumento cuantitativo y cualitativo de los participan- 
tes, desde los docentes universitarios italianos a los extranjeros, desde los ca- 
tolicos a los observadores no catolicos ( 3 ). 

El primer Congreso, que tuvo lugar en octubre de 1945, comenzo dis- 
cutiendo el concepto de filosofia , despues el de intelectualismo y voluntatis - 
mo, y por ultimo las relaciones entre cristianismo, filosofia e historia de la 
filosofia. El argumento del segundo Congreso, reunido en septiembre de 
1946, y a partir del cual se inicio la publicacion de las Actas, fue esencial- 

(2) F. Battaglia, de la Universidad de Bologna; A. Guzzo, de la Universidad de Turin; 

M. F, Sciacca, de la Universidad de Genova; U. A, Padovanni, de la Universidad de Pa¬ 
dua; L. Stefanini, de la misma Universidad, integraron e integran el Comit6 promoter, del 
que es Secretario inteligente y activo, alma del Centro y de los Congresos anuales convoca¬ 
dos en el Aloysianuml de Gallarate, Carlo Giacon S. J., docente tambien de la Universidad 
de Padua. i 1 

(3) Entre los 'extranjeros recordaremos a los profesores J. Chaix Euy de la Universidad 

de Argel, M. de Corte de ia Universidad de Lieja, L. de Raeymaeker de la Universidad da 
Lovaina, R Jolivet da la Universidad de Lyon, R. Le Senne de la Sorbona, A. Mansion de 
la Universidad de Lovaina, G. Zaragueta de la Universidad de Madrid, etc.. Entre los obser¬ 
vadores, el Prof. G. Bari6 dc la Universidad do Mil&n, C. Carbonara d’3 la Universidad de 
N&poles, G. Chiavacci de la Universidad de Florencia, U. Spirito de la Universidad de Ro¬ 
ma, etc.. ' 
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mente historico, pero con intenciones especulativas ( 4 ). Se lo organizo asi: 
Relaciones entre filosofia cristiana y filosofia antigua , Relaciones entre agus~ 
tinismo y tomismo , Relaciones entre filosofia cristiana y filosofia moderna, 
Esencia y valor de la filosofia moderna (fueron informantes y presidentes, 
respectivamente, los profesores Padovani, Sciacca, Carlini —de la Univer- 
sidad de Pisa— y Stefanini). El argumento del tercer Congneso, convo- 
cado en septiembre de 1947, fue doble, y abarco: El punto de partida de la 
investigacion filosofica (informante fue el Prof. Stefanini), y El pensamien - 
to filosofico de M. Blondd (a cargo de Sciacca) ( 5 ). Establecido el punto 
de partida de la busqueda filosofica, en el cuarto Congreso, de septiembre 
de 1948, se, discutio la construccion de la metafisica , siendo relatores Bon- 
tadini, de la Universidad de Pavia, y Stefanini, que defendieron la orienta- 
cion de la metafisica clasica y del espiritualismo cristiano, respectivamente 
( 6 ). Ya reconstruida la metafisica, el Congreso de septiembre de 1949 pro- 
cedio a tratar la fund ament acion de la moral, la mas compleja disciplina 
filosofica, siendo introductores Padovani y Battaglia ( 7 ), con lo que tam- 
bien aqui se perfilaron las dos direcciones de la metafisica clasica y el es¬ 
piritualismo cristiano. El problema del sexto Congreso, habido en septiem¬ 
bre de 1950, fue el de persona y sociedad: tema de interes actual e inmedia- 
to, quiza la mas impelente concrecion de la moral, y sus relatores fueron el 
P. Bozzetti —General de los Rosminianos—, que atiende al caracter fun- 
damentalmente clasico, platonico-agustiniano, del pensamiento de Rosmini, 
y el Profesor Guzzo, con ese espiritu noble y profundo, esa inteligencia alta 
y fina, que lo distingue. Las Actas de este Congreso todavia se hallan en 
curso de publicacion. 

Con gradaciones intermedias, desde el principio se delinearon en el 
seno 1 de los Congresos las dos corrientes a que se aludio mas arriba, inspi- 
radas respectivamente en la metafisica clasica y el espiritualismo cristiano. 
La primera estuvo representada por los profesores Bontadini, Dezza (Rec¬ 
tor magnifico de la Pontificia Universidad Gregoriana), Gentile (de la 
Universidad de Padua), Giacon, Mazzantini (de la Universidad de Geno¬ 
va), Padovani, Petruzzelli (de la Universidad de Bari), Vanni-Rovighi (de 
la Universidad Catolica del Sagrado Corazon), etc. La segunda, lo fue 
por los profesores Battaglia, Bongioanni (de la Universidad de Turin), 
Capone-Braga (de la Universidad de Florencia), Carlini, Castelli Gattina- 
ra (de la Universidad de Roma), Flores d’Arcais (de la Universidad de 

(4) ' Filosofia e Cristianesimo, Alti del II Convegno di Studi filosofici cristiani, Milano, 
1947. 

(5) Cf. Attualitd filosofiche, Atti del III Convegno di studi filosofici cristiani tra pro- 
fessori universitari, Padova 1948. 

(6) Cf. Ricostruzione metafisica, Atti del IV Convegno di studi filosofi cristiani tra pro- 
fessori universitari, Padova 1949. 

(7) Cf. Fondazione della morale, Atti del V Convegno di studi filosofi cristiani tra pro- 
fessori universitari, Padova 1950. 
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Padua), Guzzo, Lazzarini (de la Universidad de Cagliari), Pareyson (de 
la Universidad de Turin), Sciacca, Stefanini, etc. 

La diferencia entre las dos orientaciones se manifesto de inmediato, ya 
en el concepto mismo de la filosofia. Para los anti-intelectualistas, en 
efecto, la filosofia termina al justificarse como satisfaccion de exigencias 
practicas del espiritu humano, y aun termina con no justificarse, en cuanto 
opcion libre, inmotivada. Para los intelectualistas, en cambio, la filosofia 
se justifica fundamentalmente como solucionadora del problema de la ex- 
periencia, y solo a^ —como teoresis, como metafisica— es solucionadora 
del problema de la vida, en cuanto tambien la vida humana pertenece a 
la experiencia. 

Pero las diferencias radicales se manifiestan —como es natural— res- 
pecto a la nocion de conocer y, especialmente, al concepto de razon; porque 
el espiritualismo cristiano se resiente, poco o mucho, del gnoseologismo mo- 
demo, que todavia pesa dogmaticamente sobre el pensamiento contempo- 
raneo —con sus presupuestos y conclusiones inmanentistas—, y sobre todo 
de Kant, que en esto es semejante al mito aristotelico de los filosofos arabes 
medioevales. Los anti-intelectualistas consideran mas o menos a la razon 
como pasiva, exterior, en las confrontaciones con el objeto; o abstracta, con 
respecto a un conocimiento intuitivo; o valida solo para el conocer y el 
pensar aislados del ser. 

A esto los intelectualistas replican criticamente, en primer lugar, que 
la razon es revelacion del ser, porque es una forma, la mas alta forma hu¬ 
mana de conocer; y conocer, por definicion, es conocer el ser, cualquiera 
sea el modo en que se lo conciba, pues de otra manera seria conocimiento 
de la nada, o sea, negation del conocimiento. La razon humana no impone 
la racionalidad al ser, sino que el ser manifiesta su racionalidad al conoci¬ 
miento humano que es, por eso, racional: se conoce racionalmente porque 
el ser —no la experiencia— se manifiesta como racional, como incontradic- 
torio. Es un abrirse del conocimiento sobre el ser y del ser sobre el conoci¬ 
miento, segun la clasica identidad intentional de ser y conocer en el acto 
cognoscitivo —de aqui resulta el primado de lo dianoetico sobre lo etico, 
tradicional de la metafisica clasica. 

Respecto a la acusacion anti-intelectualista de depotenciacion cog- 
noscitiva de la razon, los intelectualistas hacen notar que el conocimiento 
kumano es siempre y necesariamente abstracto, lo cual significa que es li- 
mitado, pero no que es falso; tambien la critica del anti-intelectualismo al 
intelectualismo, y la formulation filosofica del primero, son operadas me- 
diante conceptos abstractos; y el llamado concepto concrete es una contra - 
dictio in adjecto , que sus propios sustentadores eliminan cuando formulan 
aquella doctrina mediante conceptos abstractos. 

Con referenda, ademas a la acusacion de exterioridad y pasividad del 
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conocimiento racional, los intelectualistas senalan que la razon es actividad 
suma, interioridad, transparency, luz, porque alcanza la evidencia objetiva 
—inmediatamente en el conocimiento intuitivo y mediatamente en el dis- 
cursivo, maxime en su uso filosofico—, en oposicion al opaco y turbido 
mundo sentimental, emocional, exigencial, frente al cual el espiritu es pa- 
sivo como frente a todo lo que es dadv. Solo la exigencia racional no puede 
ser negada, porque tal negacion implica contradiction: la negacion de la 
razon no puede producirse sino mediante la razon, que se constituye sobre 
el principio de la incontradictoriedad del ser y, por ende, del conocer* 

Las diferencias radicales acerca del basico concepto de razon, irrum- 
pen entre intelectualistas y anti-intelectualistas sobre el campo metafisico- 
teologico. AIK la batalla es dirigida, respectivamente, por Bontadini, el 
mas profundo de los metafisicos clasicos de Italia, a quien se debe el con¬ 
cepto de experiencia pura, de mera presencialidad, como punto de partida 
critico para cualquier metafisica, y por Stefanini, definido amistosamente 
por Bontadini como el enemigo numero uno de la metafisica clasica entre 
los espiritualistas cristianos, por la vasta sistematizacion y fijeza esencial de 
su punto de vista, y por la manera artistica y literaria con que lo manifiesta. 
Esa batalla se desenvolvio especialmente durante el tercero y cuarto Con- 
greso de estudios* filosoficos cristianos, dedicados, como se ha dicho, al pun¬ 
to de partida y a la construccion de la metafisica. 

Segun Stefanini, el punto de partida de la filosofia estaria constituido 
por la auto-experiencia (metafisica) de la persona, la cual despues debe 
trascenderse en Dios para hallar satisfaction proporcionada a sus exigen¬ 
ces (personalistas). La finitud, la insuficiencia de la persona que yo ex- 
perimento en mi mismo, reclama a un otro que la sostenga y la salve; exige 
la erection de una vertical metafisica sobre el piano de la experiencia psico- 
logica. La metafisica clasica puede aceptar este punto de partida, porque 
tambien la experiencia de la persona cae dentro del ambito de la experien¬ 
cia,. aunque sea entendida criticamente como experiencia pura, como mera 
potencialidad y, por tanto, sin ninguna presuposicion dogmatica; empero,, 
Stefanini parece entender una experiencia metafisica de la persona. La ex¬ 
periencia personalista pertenece a la unidad de la experiencia, y no revela 
nada esencialmente diverso de los demas tipos de experiencia, aun cuando 
sea auto-experiencia: que yo hago experiencia de mi mismo es algo dado 
por la experiencia. 

En cuanto a la trascendencia de la experiencia en lo Absoluto, de la 
persona en Dios, debiera ocurrir, segun Stefanini, por la exigencia que la 
persona siente de hallar algo proporcionado a si misma. La metafisica cla¬ 
sica objeta a esto —puesto que la experiencia no puede damos el debet ser 
de la persona, que es una construccion metafisica, y dado que la experien¬ 
cia solo puede proporcionar el ser fenomenologico de esa misma persona— 
que la trascendencia en Dios puede realizarse unicamente por vias raciona- 
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les, objetivas, y no por caminos postulatorios, fideistas, como serian las 
exigencias de la persona, las cuales han de ser llevadas al piano empirico 
exigido criticamente por la experiencia pura, como punto de arranque a-me- 
tafisico en vista de la metafisica, El exigencialismo no justifica racional- 
mente ni fundamenta ontologicamente la trascendencia de la persona, o 
sea, la validez de su vertical metafcsica, su remision a un otro , exigidas fe- 
nomenologica y psicologicamente por la persona misma t Empero, es ne- 
cesario un principio racional adecuado a la trascendencia ontologica de la 
experiencia. Ese principio se extrae del concepto de ser de la ontologia cla- 
sica —deducido, a su vez, de la experiencia—, y es el principio radical de 
no contradiccion, del que dependen los principios fundamentales de razon 
suficiente y de causa. 

La exigencia psicologica de Dios es rechazada por quienes —y no son 
pocos— lo sienten como algo superfluo , y aun como una motestia: por ejem- 
plo, Sartre contra Marcel, Pero no puede rechazarse la exigencia logica, 
la unica cuya negacion implica contradiccion y que, esquematicamente, 
puede formularse asi: el ser es incontradictorio, la experiencia absolutizada 
es contradictoria, porque el devenir absolutizado es contradictorio; se sigue 
de aqui la necesidad logica, inmanente, de ascender a Dios, para remover 
las contradicciones del ser que deviene absolutamente. 

Asi como para los anti-intelectualistas la metafisica es exigencial, tarn- 
bien la moral es exigencial; y del mismo modo que para los intelectualistas 
la primera es racional, tambien la segunda resulta racional. Y ella no se 
cimenta sobre las arenas fenomenologicas de la psicologia, sino que se de¬ 
duce analiticamente de la naturaleza humana, metafisicamente constru:da. 
Por eso, en el orden de los Congresos, la fundamentacion de la moral siguio 
a la de la metafisica; al plantear ese problema, las posiciones del espiritualis- 
mo cristiano fueron defendidas por el Profesor Battaglia —cuya metafisica 
de la mente, por lo demas, es la menos alejada de la metafisica del ser de to- 
das las que integran la gama de actitudes del espiritualismo cristiano, a 
pesar de su formacion racionalista-hegeliana—, mientras que las posicio¬ 
nes de la metafisica clasica fueron sostenidas por el Profesor Padovani. 

Este, despues de deducir la moral apelando a la gnoseologia y a la 
metafisica clasicas, se puso a considerar algunos puntos controvertidos y 
esenciales. Ante todo, dijo, debe aplicarse una deduction analitica a los 
llamados primeros principios del orden moral, que algunos —aunque no los 
eituen por encima— colocan al mismo nivel que los primeros principios del 
orden teorico. Y no es asi, porque los primeros principios del orden moral 
sen derivados de la naturaleza humana mediante los primeros principios del 
orden teorico, propios del ser universal, y cuya negacion implica absoluta 
contradiccion. Los primeros principios del orden moral, en cambio, son 
coextensivos a ese ser particular que es el hombre, y su negacion resulta 
contradictoria solamente respecto a la naturaleza humana. 
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Los espiritualistas cristianos asimilan frecuentemente el intelecto y la 
voluntad en el acto concreto del espiritu. Padovani les observa que de ese 
modo, se llega o a la negacion de la ciencia —obra propia del intelecto y 
cuya, adhesion al objeto es necesaria—, o a la negacion de la moral —obra 
propia de la voluntad y cuya adhesion al objeto es libre—, o a la negacion 
de entrambas. 

La ley moral, necesariamente abstracta, es aplicada a la situacion 
concreta mediante un silogismo operado por la conciencia moral, en virtud 
de la cual deben ser juzgados moralmente los hombres. Si el elemento abs- 
tracto del acto moral fue suficientemente estudiado por la metafisica clasica, 
no lo fue el concreto, que estaba fuera de sus intereses, como la historia en 
general Y esto, a pesar de que la doctrina tomista de la materia quantitate 
signata, como concreto principio de individualizacion ( 8 ), es muy apta para 
valorizar ese elemento concreto y esa historia, que el tomismo clasico no 
valorizaba, y que hoy, con tanta justicia, preocupa a los modernos. 

La ley moral es racional, porque se deduce racionalmente de la natu- 
raleza humana racional Pero, en los hechos, esta ley racional de la natura¬ 
leza humana, esta en oposicion con la experiencia humana en una serie 
de confrontaciones entre el deber ser , la naturaleza racional del hombre, y 
su ser concreto, historico. Por lo que el acto moral, en su concresion, no 
se aparece como una potenciacion progresiva —segun debiera ocurrir— sino 
como una depotenciacion progresiva del valor moral objetivo. Es un as- 
pecto del problema del mal que se resuelve absolutamente, como todo el 
problema del mal, solo mediante la Revelation, con sus dogmas del pecado 
original y de la Redencion por la cruz, De ahi que la etica, que debiera 
representar la ley de la naturaleza humana, y realizar, por tanto, simulta- 
neamente la virtud y la felicidad, deviene una ascetica. 

Se tiene asi un pasaje dialectico, un nexo logico entre filosofia y cris- 
tianismo: no entre filosofia y sobrenatural, lo cual es racionalmente absur- 
do y teologicamente heretico. Una filosofia no es verdadera porque es 
cristiana, pero es cristiana porque es verdadera. Y la filosofia verdadera 
no parte del cristianismo, pero llega a el; y llega —agustiniana y pascalia- 
namente— por la solution del problema del mal 

De la diversa concepcion metafisica de los intelectualistas y anti-inte- 
lectualistas proviene tambien una diferente concepcion de la historia (in¬ 
tegral) de la filosofia. Los anti-intelectualistas en general consideran que 
el pensamiento cristiano debe representar un progreso respecto al pensa- 
miento clasico, como el pensamiento moderno respecto al pensamiento cris¬ 
tiano, segun una concepcion mas o menos historicista de la filosofia. En 
cambio, la metafisica intelectualista no presupone el progreso, porque la 
libertad y limitacion del hombre tambien hacen posible la regresion; se li¬ 


es) Cf. CAIETANUS, Comm, in de ente et essentia, c. 2°, q. V, no. 37. 
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mita a comprobar la conquista de posicioncs de valor en la historia dc la 
filosofia —como en toda historia—, negando que despues puedan ser des- 
truidas por posiciones sucesivas, si eran verdades apodicticas. Afirma, pues, 
objetivamente, el progreso o la regresion, segun resulte de la historia de 
la filosofia, que representa el ser y el no deber ser en relacion con el deber 
ser —como la historia de todo valor—; de otro modo, los valores se tamba- 
lean y se esfuman en el historicismo. 

Para circunscribirnos a una cuestion particular, los anti-intelectualistas 
en general tienden a exaltar a Platon frente a Aristoteles —en quien ven, 
casi siempre, solo un logico y un cosmologo—, y se rehusan a reconocer un 
desenvolvimiento filosofico que va del primero al segundo. A esto replican 
los intelectualistas que, desde el punto de vista historico, es arbitraria la 
reduccion de Platon a Aristoteles, como tambien lo es la de Aristoteles a 
Platon. En cambio, convienen en que, desde el punto de vista filosofico, 
la reduccion de Platon a Aristoteles es logica, en cuanto Platon fue el gran 
descubridor de esas verdades fundamentales que Aristoteles justifico criti- 
camente y sistematizo racionalmente, eliminando su mitologismo. El mayor 
platonico es Aristoteles, que logicamente debio desembocar en el teismo 
(tomista); de otro modo, se corre el riesgo de caer en el panteismo, como 
ocurrio en Plotino y tantos otros platonicos. 

Analogamente, los anti-intelectualistas tienden a subestimar a Tomas 
al compararlo con Agustin, y se esfuerzan, mas o menos, por reducir el pri¬ 
mero al segundo. Lo cual tambien es antihistorico —como notan los intelec¬ 
tualistas—, lo mismo que la reduccion opuesta, a pesar de que la incipiente 
filosofia agustiniana —que en realidad acaba con la conversion de Agustin, 
que de filosofo sei cambia en teologo, en sumo teologo—, halla un desenvol¬ 
vimiento, un acabamiento, una precision, una justification, solo en Tomas; 
y aqui mucho mas de lo que Platon lo halla en Aristoteles, porque Tomas fi¬ 
losofo depende en mayor proportion del filosofo Aristoteles que del teologo 
Agustin. El descubrimiento de Aristoteles dio al mundo cristiano la filoso¬ 
fia que le faltaba, poseyendo una teologia ( 9 ), Los espiritualistas cristianos, 
platonizantes y agustinizantes, por causa de la indeterminacion del pensa- 
miento platonico-agustiniano, quedan abiertos a una asimilacion mas o me- 

(9) Acerca del problema de las relaciones entre gnoseologia agustiniana y tomista, urn 
de los argumentos m&s discutidos por las dos orientaciones del Centro de estudks filosdfi' 
cos, S. Vanni Rovighi demuestra c6mo la iluminacion agustiniana deb*e ser interpretada 
—logicamente, no histdricamente—, siguiendo a S. Tom4s y no a S. Buenaventura (Cf. 
Ilumlnazione agostinlana e astrazione tomistica, pgs. 312-317 de las Actas del II Congreso). 
El problema agustiniano era el de la necesidad de ciertos juicios (primeros principios), ne- 
cesidad que, segfin S. Tomds, dependerd de la conexidn evidente y objetiva de los concep- 
tos que constituyen sus terminos, los cuales, a su vez, son abstrafdos de la cxperiencia scn^ 
sible —conocimiento verdadero de una s6lida realidad. S. Agustin, en vez, no puede anclar 
los conceptos en los sentidos, porque estd platonicamente inficionado de subjetividad; ni Igs 
sentidos en la realidad, por su concepcion umbrdtil de la naturaleza, propia del platonismo, 
y tan diferente del realismo aristotdlico. Superado el subjetivismo y el fenomenismo platd- 
nicos, resulta legitima la interpretacidn tomista de la iluminacidn agustiniana. 
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resolucion historicista del pensamiento clasico en el pensamiento moderno 
—aunque se entienda permanecer practicamente en el ambito del cristianis- 
mo (como ocurre, por ejemplo, en el trascendentalismo cristiano de Car- 
lini). i 

De esta manera, los anti-intelectualistas —que generalmente conside- 
ran el pensamiento moderno como un incremento del pensar precedente—, 
o no reconocen en este el ser un gran desenvolvimiento, como lo es en rea¬ 
lidad, aunque ello no equivalga a progreso, o se detienen en Kant, en el 
Kant de los postulados ( 10 ). Los intelectualistas, en cambio, conocedores 
del pensamiento moderno, muestran, con los idealistas conscientes, que el 
desarrollo y acabamiento de Kant —nuevo Copernico de la sintesis a t prio¬ 
ri — es Hegel, el gran sistematico del pensamiento inmanentista moderno, 
Este, a su vez se resuelve y disuelve en el problematicismo y existencialismo, 
esencia de la filosofta contemporanea, conclusion logica y crisis historica de 
ese mismo pensamiento moderno, segun la profunda vision de Spirito y Bon- 
tadini, : : i ; 

De aqui la via abierta a la clasica metafisica del ser y de la razon, que 
estara en condiciones de fundamentar y prestigiar los valores de la civili¬ 
zation moderna —historia, arte, ciencia y tecnica—, asi como de acoger 
sus legltimas exigencias de concresion, interioridad, humanidad, pero eli- 
minando al mismo* tiempo ese panteismo empeorado —como anota Carmelo 
Ottaviano— que es la moderna conception del mundo y de la vida. Asi 
lo ha estigmatizado tambien la Iglesia Catolica, desde el Sillabus de Pio 
IX, a las Enclclicas Aeterni Patris de Leon XIII, Pascendi Domini de Pio 
X y Humani Generis de Pio XIL 

En el patifico duelo entre metafisicos clasicos y espiritualistas cristia- 
nos del Centro de estudios filosoficos, los segundos no han aportado nin- 
gun argumento racional para demostrar sus tesis, ni critica valida alguna 
en contra de la metafisica clasica, la cual, en cambio, esta dispuesta a aco¬ 
ger y valorar todas sus instancias (fenomenologicas): por lo que puede 
tranquilamente considerarsela como la metafisica. En efecto, la metafisica 
se constituye como necesaria justificacion de la experiencia que, en cuanto 

(10) Una parte del III Congreso fu6 dedicada al pensamiento filosdfico de M. Blondel, 
como expresidn caracteristica del espiritualismo cristiano mod-erno, exigencial. Para presen- 
tar ese pensamiento fu6 delegado M. F. Sciacca, como f^rvido admirador de Blondel, y el 
m&s representative pensador del espiritualismo cristiano en Italia; si bien se mantiene abier- 
to a cualquier instancia critica y, por tanto, es capaz de cualquier progreso especulativo, co¬ 
mo lo demuestra su biografia filosdfica. Naturalmente, Sciacca se esforzd por defend-er al 
pensamiento blondeliano de las notas criticas de inmanentismo filos<3fico y teologico, qu'e 
serian la conclusidn Idgica del m6todo exigencial de la accidn. Acusaciones que, ciertamen- 
te, no tocan la buena voluntad de Blondel, pero que cre'emos son las que corresponden a 
la dialdctica de su pensamiento —donde no tienen sentido las interpretaciones benignas, si- 
no s61o las criticas. Y el niicleo original de ese pensamiento resulta siempre constituido por 
la Accidn, respecto a la cual la trilogia posterior representa, mds o menos, una yuxtaposi- 
cidn delib’erada. 
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mero dato', en cuanto set, debe poseer la naturaleza de saber necesario, de 
deber se r; y ya que el saber necesario es el estructurado por juicios analiti- 
cos —cuya negation implica contradiction—, resulta que no puede existir 
sino una metafisica logicamente valida ( u ). 


3°.) NUEVO ESPIRITUALISMO Y METAFISICA CLASICA (EN LA “RIVISTA DI FILO- 
SOFIO NEOCOLASTICA” Y EN EL “GIORNALE DI METAFISICA”). 

Ademas de esta discusion interna, el Centro de Estudios filosoficos 
cristianos determino una significativa discusion entre Francisco Olgiati 
—profesor de la Universidad Catolica del Sagrado Corazon en Milan, e 
ilustre historiador de la filosofia—, y los profesores Carlini y Sciacca. El 
primero sostenia las razones de la metafisica clasica, y los segundos las del 
espiritualismo cristiano, si bien con grandes diferencias entre ambos. En 
efecto, Carlini se orienta siempre hacia un trascendentalismo (kantismo) 
cristiano —sinceramente cristiano, dado el noble espiritu de su autor—, 
mientras que Sciacca va hacia< la metafisica clasica, aun cuando sea en la 
orientation Platonico-agustianiana, fundamento de la aristotelico-tomista. 

En verdad, Olgiati examina el espiritualismo cristiano entero —espe- 
cialmente el italiano y franees—, tomando en consideration, de manera 
especial, algunas de sus mas notables manifestaciones recientes ( 12 ). Pero 
considera particularmente el espiritualismo italiano, y en particular a algu^ 
nos de sus principals exponentes del Centro de Estudios filosoficos cris^ 
tianos —aunque haya una actitud fundamental comun a todos— especial- 
mente en relation o en oposicion a la metafisica clasica* 

En un primer ensayo, Olgiati ( 13 ), despues de precisar el concepto de 
metafisica en Sciacca y en el espiritualismo cristiano, hace un examen cri- 
tico detallado de los caracteres de la metafisica segun el mismo Sciacca y 
el espiritualismo cristiano (trascendencia, interioridad, progreso). De todo 


(11) Como conclusion de su informe sobre el problema moral —objeto del V Congreso— 
advertla el autor de este trabajo: “Antes de terminar, no podemos menos de hacer una ob- 
servacion de actualidad. Hemos notado que losi anti-intelectualistas —inno\adores y libera¬ 
ls -en la filosofia—, generalmente se inclinan en politica por las posiciones conservadoras 
y totalitarias. Por el contrario, los intelectualistas, fautores de la metafisica clasica, en po¬ 
litica se inclinan generalmente hacia posiciones democr&ticas y mod’ernas— sobre la huella 
de ese gran pensador clAsico que es Maritain. Puede »er una coincidencia fortuita. Pero 
quizA ello depende de que, cuando desaparecen los fundamentos racionales, los valores onto- 
logicos, no queda nada mas que la autoridad, la voluntad —del Estado o de Dios— para fre- 
nar la anarquia humana. Es lo que ccurrid con el voluntarismo teologico y politico de Occam 
y de Marsilio de Padua, despues que se eclipso la concepcion racional y, por tanto, demo- 
crdtica, de Tomds de Aquino”. Cf. Atti dei V Convegno di studi fllosofici cristianl, p. 446. 

(12) Cf. para ejemplo, los fasciculos dobles (julio-septiembre 1947) del “Giornal-e di me¬ 
tafisica” dirigido por M. F. Sciacca, y de la “Revue de Metaphysique et de morale” (julio- 
octubrq 1947), que contienen una especie de encuesta sobre el concepto de metafisica, con 
una notable colaboracion de log espiritualistas cristianos. 

(13) Cf. F. OLGIATI, II concetto di metafisica, e lo spiritualismo cristiano, en Rivista 
di Filosofia Neoscolastica, enero-marzo de 1949, p&gs. 3-63. 
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eilo, aqui consideraremos brevemente los elementos que mas interesan a la 
critica que la metafisica clasica hace al espiritualismo cristiano. 

Olgiati esclarece en primer lugar que todos los filosofos tiene una me¬ 
tafisica, porque todos tienen —de grado o no, con conciencia o sin ella— 
una concepcion ultima de la realidad: “aun el problematicista mas inexora¬ 
ble no puede. .. tolerar que la realidad deje de ser problematicidad” (pag. 
22). Ese concepto de la realidad, por tanto, debe trascender —a lo menos 
gnoseologicamente— la experiervcia, que es mero ser y no deber ser, como 
lo requiere la filosofia, cualquiera sea: por lo que no pueden dejar de ad- 
mitir tal trascendencia “ni los mas feroces inmanentistas, de Spinoza a 
Hegel y Croce” (pag, 32), 

Despues de elaborado ese concepto metafisico, un filosofo elabora o 
debe elaborar todo su sistema, o sea, determinar en relacion con ese con¬ 
cepto los varios elementos que constituyen el sistema, Lo cual no es fre- 
cuente en “los filosofos modernos, tan a menudo amantes de las palabras 
superfluas y de las charlas vacias” (pag. 62), a diferencia de los filosofos 
clasicos, que se preocupaban por dar una precisa significacion de los con- 
ceptos, segun el metodo socratico. Y eso ocurre tambien porque, para los 
modernos, elaborar un sistema filosofico no significa analizar el ser pro- 
fundo de las cosas, sino unificar, sintetizar, establecer, crear, mas o menos 
inmanentemente ( u ). Por ejemplo, la nocion de interioridad, tan usada 
por el espiritualismo cristiano sin una previa elaboration conceptual, la cual 
es necesaria porque el concepto de interioridad no es dado inmediatamente, 
sino que se constituye metafisicamente. Tan es esto verdad, que “para 
Hume sera un haz de fenomenos, porque la realidad, para el, se reduce a 
fenomenos. El termino interioridad tiene un sentido diverso, segun que lo 
use Hegel, los existencialistas, o un positivista al estilo viejo” (pag. 39), 

De todos modos, la interioridad es a menudo entendida por el espiri¬ 
tualismo cristiano como exigencia fenomenologica del valor moral o de lo 
Divino. Pero “toda interioridad, toda aspiration, todo anhelo del espiritu 
hacia Dios, en cuanto tales (no en cuanto entes), nunca nos haran superar 
el campo de la subjetividad. Malamente responderan a la dificultad kan- 
tiana de que es absurdo pretender usar, para un mundo que no sea el de 
la experiencia, conceptos que no saben si tienen valor cuando se emplean 
fuera de ella” (pag. 34), Sin una metafisica de la racionalidad del ser “no 
es posible dar un fundamento al valor, que no sea puramente una adhesion 
fideistica, esto es, una exigencia y aspiracion subjetiva —aunque sea de la 

(14)“ExpIicar, para los modernos, ya no es conceptualizar, sino unificar. Se ha busca- 
do un nuevo mdtodo, o mejor, se han ideado muchos metodos, que sustituyen el concepto 
por la unificacidn, es decir, por la ©intesis,, Ser& una sintesis a posteriori; ser&, una sintesis 
en funcidn de las matem&ticas; ser& con Kant y despu6s de 61,. una sintesis a priori. Sea 
como fuere, el concepto antiguo, que queria comp render lo real en su interioridad, y por 
tanto, implicaba el an&lisis como momento primero, dej6 el lugar a tesis del conocimien- 
to como Juicio, como unificacidn, como sintesis (que -es lo mismo)" (p&g. 46). 
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humanidad entera—, sino que tenga un caracter de absoluto” (pag. 35). 
Incluso en el piano dej la interioridad y de la exigencia "es facil deslizarse 
sobre las arenas movedizas de la emotividad, jAdios, cumbres metafisicas! 
be corre el riesgo de caer en el oscuro valle de la fisiologra" (pag. 40). 

Una muestra de la inanidad de una metafisica construida no rational- 
mente, sino exigencialmente, la proporciona la critica de Sartre a Marcel. 
Este, que pretendia construir la metafisica, o sea, trascender la experiencia, 
no por las vias clasicas de la razon, sino por el poetico camino de la ima¬ 
gination cteadota , es justamente advertido por Sartre "de que su imagi¬ 
nation creadora era diversa a la maroeliana, y de que, a fin de cuentas, si 
lo real es irracional, tambien seran irracionales las turbaciones, o troubles , 
los reclamos y las creaciones de la imagination” (pag. 28) ( 15 ). 

Por tanto, Olgiati acaba considerando a la metafisica clasica como 
verdadera, aun cuando haya sido fundada por el psicologicamente pagano 
Aristoteles. "Pero, ^que importa si la ciencia del ente en cuanto ente se 
debe a un pagano? Ella no es pagana ni cristiana: es humana. Nada quita 
a su valor que la haya descubierto un pagano, porque su valor no guarda 
ninguna relation con el paganismo” (pag. 43). Y es verdadera, aun cuan¬ 
do otra orientaciones del pensamiento cuenten con un numero mayor de 
adherentes; "por fortuna, en nuestro campo no interesan las adhesiones, 
sino las razones” (pag. 18). Si es verdadera, es inmutable, a pesar de que 
en ella caben desarrollos y aclaraciones, tal como fueron operadas por el 
pensamiento cristiano. "El problema del mal y el concepto filosofico de 
creation, en el Santo de Hipona y en el Aquinense, marcan desenvolvi- 
mientos y progresos de indole metafisica” (pag. 58). 

Tan verdadera e inmutable es, que los resultados alcanzados racional- 
mente por ella- "podrian servir, con tranquila conciencia, incluso para la ela¬ 
boration del dato revelado, pues estaban dotados de valor absoluto para toda 
realidad” (pag. 6). Y a la verdad, le corresponde el primado, tambien por¬ 
que sobre ella se funda la moralidad, y no viceversa. "Ni las sirenas de 
imaginaciones creadoras, ni los atractivos de finalidades pragmaticas, ni 
siquiera los nobilisimos cometidos del apostolado, haran palidecer, a nues- 
tra mirada, el primado de la Luz que es Vida, pero que es vida precisa- 
mente porque es Verdad y Luz” (pag. 63). 

A ese examen critico del espiritualismo cristiano hecho por Olgiati 
replicaron Carlini y Sciacca, ya que eran los mas alcanzados por esa misma 


(15) Un poco antes —en !a misma p&gina 28—, Olgiati nota: “Err efecto, me pareela a 
veces, frente a los 1 entusiasmos marcelianos por la ynetapslquica y por la reducci6n de la 
metafisica a ella, olr todavla la voz, acallada hace tiempo, de un. pensador italiano que que- 
rla demostrar la inmortalidad del alma apelando a las sesiones espiritistas de Eusapia Pala- 
dino. Hasta ahora —coment&bamos en aqu61 tiempo— se ha di&cutido de filosofla razonan- 
do con la cabeza; en adelante deberemos cambian de sistema, y reemplazar la cabeza por 
las patas de mesitas danzantes”. 
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critics ( 16 ). Carlini cree que la metafisica clasica —juzgada por el como 
dogmatica— ha sido superada por la filosofia moderns —que reputa cri- 
tica—, especialmente por un motivo historicista, presupuesto y no deducido, 
como es frecuente en el pensamiento moderno (pag. 388), y que demuestra 
una inadecuada perspectiva historica de una y otra. Porque el trascenden- 
tisimo Dios aristotelico formaria parte del mundo material (pag. 386); y 
no obstante que Dios es concebido por Aristoteles como pensamiento de 
pensamiento (autoconciencia), Aristoteles ignoraria la espiritualidad (pag. 
387). En cuanto a Tomas de Aquino, fundador de la filosofia cristiana, 
se lo considera como teologo, y no como filosofo (pag. 385); su clasica 
teologia racional es tenida por pagana y anti-cristiana, (pag. 388); sus fa- 
mosas vias dialecticas para ascender hasta Dios —segun un genuino me- 
todo de inmanencia—, son estimadas como concluyentes “en un anonimo 
Absoluto, en un X ignoto, en un substituto mas o menos parecido al origi¬ 
nal” (pag. 388). Se concluye, entonces, que Dios y el alma, conquistas 
rationales basicas de la filosofia clasica, son dogmas y, por tanto, conflu- 
yen a una posicion fideista (pag. 386), pero no se da ningun argumento 
critico serio en los cotejos de esa misma filosofia clasica. 

La respuesta de Sciacca presenta afinidades externas con la de Carlini, 
tiene algunos residuos historicistas y anti-aristotelicos, es a menudo pole- 
mica, pero sustancialmente versa en torno al concepto de metafisica, en el 
que no manifiesta ningun disenso radical, sino que entiende inspirarse en 
la posicion platonico-agustiniana, que por cierto pertenece a la metafisica 
clasica. 

La discusion entre Olgiati y el espiritualismo cristiano, prosiguio en un 
segundo dialogo ( 17 ), que posee, empero, un interes menor que el primero, 
porque dilucida sobre todo argumentos ya aclarados. Eso no excluye la 
posibilidad de encontrar elementos sugestivos en ambas partes, como la 
deduccion de las grandes tesis de la filosofia tomista, extraidas por Olgiati 
de la metafisica tomista ( 18 ), y la critica que dirige contra la idea blon- 
deliana del concepto, en cuanto Blondel no parece haber entendido el con¬ 
cepto de la metafisica clasica, y despues construye su filosofia mediante 


(16) Cf. A. CARLINI, Metafisica dogmatica e Metafisica critica; M. F. SCIACCA, Intor- 
no al concetto di Metafisica, en Glornale di Metafisica, Julio-Agosto de 1949, p&gs. 384-397. 

(17) Cf. F. OLGIATI, La Metafisica classica e le nuove correnti spiritualistiche, en Ri- 
vlsta di Filosofia Neoscolastica, octubre-diciembre de 1949, p&gs. 401-443; A. CARLINI. II 
mio kantismo, y M. F. SCIACCA, Risposta a Mons. Olgiati, en Giornale di Metafisica, mayo- 
junio de 1950, pigs. 297-305. 

(18) Cualquiera fuese la cuesti6n que abordara, S. Tom&s la resolvla metaflsicamente, 
y no psicoldgica o moralmente. “Discutid <el problema de la libertad humana, pero no acu- 
did a un argumento psicoldgico (el testimonio de la conciencia), ni al argumento moral (la 
imposibilidad de una actividad dtica, si no nosi autodetermindramos), sino que se volvid a 
la prueba metafisica, d’esarrollada sdlo en funcidn del concepto de ente. Discutid el proble¬ 
ma de Dios, pero no alegd consenso de los pueblos y de la historia, ni las aspiraciones de 
nuestra alma, ni las exigencias proclamadas por la moral o la vida, sino que- enderezd por 
las vias metaffsicas, a un ente comprobado y a las leyes del ente. Incluso la teologia de S. 
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conceptos (pag. 427). Igualmente, interesa la explicita declaration de Seme- 
ca de que pertenece a la metafisica clasica, platonico-agustiniana; y su otra 
manifestation, o sea, la de que se distingue netamente del idealismo subje- 
tivo, por ejemplo, de Carlini, y de que, por tanto, contrapone "energica- 
mente a la tesis de la verdad como desarrollo, la de la verdad como descu~ 
brimiento” (pag. 303). 

A esta segunda replica de Carlini y Sciacca, Olgiati contesto breve- 
mente, y dio por terminada la polemica ( 19 ), remitiendo a su fundamental 
ensayo sobre la metafisica clasica, esencializada y presentada historicamen- 
te ( 2(> ). Despues de haber notado que las diferencias entre el y el espiri- 
tualismo cristiano se reducen a una diferencia sustancial en la conception 
metafisica (pag. 383), de donde logicamente derivan las demas diversida- 
des„ se dedica a ilustrar esta tesis con los trabajos de Carlini y Sciacca. La 
metafisica de Carlini —por su propia confesion— es fundamentalmente 
idealista (kantiana y hegeliana), con exigencias morales de la trascenden- 
cia divina. y cristiana (pag. 383). En un trabajo reciente sobre Santo To¬ 
mas de Aquino, despues de haber mostrado la antitesis entre aristotelismo 
(pagano) y tomismo (cristiano), Carlini afirma, verbigracia, que "la critica 
de la Razon pura es el mejor y mas verdadero desarrollo de la gnoseologia 
tomista” ( 21 ). Olgiati le responde evidenciando una conexion tan interna, 
y un desenvolvimiento tan logico, entre aristotelismo y tomismo, "que en 
la Suma Teologica, si se quitaran los conceptos metafisicos aristotelicos en 
la reelaboracion cientifica del dato revelado, toda la estructuia de la obra 
caerla en ruinas” (pag. 384). 

En cuanto a Sciacca que, como se sabe, es muy diferente de Carlini 
—declarado esto por Carlini mismo—, Olgiati le dirige en esencia una ob- 
jecion identica. Despues de haber defendido, por una vez mas, la validez 
de la metafisica aristotelica en el piano filosofico, a pesar de la orientation 
espiritual pagana de Aristoteles —cuestion psicologica y no logica—; y des¬ 
pues de haber esclarecido que, en filosofia, progreso no significa sintesis de 
conceptos contradictorios o posiciones eclecticas, sino desarrollo analitico de 


Tom&s, ipor qu6 se; caracteriza, sino por la elaboracion del dato dogmdtico en funcion de la 
metafisica del ente? Para 61, no sdlo exist'd la metafisica, sino que tiene tal valor absoluto, 
que puede usarse para sistematizar hasta las verdades supra-racionales, las cuales nos re- 
velan una realidad no alcanzable por nuestra experiencia, pero que, sin embargo, siendo 
realidad —aun divina—, es intimamente regida por" los conceptos y leyes de la realidad en 
cuanto realidad, o sea, para S. Tomas, por las leyes y conceptos del ente en cuanto ente” 
(pdg. 409). 

(19) Cf.f P. OLGIATI, A conduzione di tuna polemica, en Rivista di Filosofia neoscola^ 
tica, pdgs. 382-390. En el mismo fasciculo (pdgs. 395-399) se publica una carta de Carlini a 
Olgiati, donde ePprimero se d'eclara neo-escoldstico, pues entiende admitir a Dios, el espi- 
ritu, el mundo (pd.g. 396), y porque conviene plenamente con los neo-escol&sticos en que 4 ‘la 
filosofia moderna, <en, soi conjunto, es, desde un punto de vista de cristianismo aut6ntico, 
una herejla” (p&g. 398). 

(20) Cf. P. OLGIATI, I fondamenti della Metafisica classica, Vita e pensiero. Milano, 1950. 

(21) Cf. A. CARLINI, Tomaso d'Aquino: fede e ragione, Laterza, Bari, 1949. 
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conceptos adquiridos validamente, en contacto con la experiencia ( 22 ), Ol- 
giati acaba pensando que tambien Sciacca adhiere a unsj metafisica distinta 
de la suya, y no tanto platonico-agustiniana cuanto racionalista-inmanentis- 
ta. Lo cual ya constituiria —en virtud de que la verdad es inmutable— una 
superacion del blondelismo (pag. 389), como este lo es respecto al idealis- 
mo, en direccion hacia la metafisica clasica, en el fervido desenvolvimiento 
filosofico del propio Sciacca. Olgiati concluye declarando explicitamente 
que el verdadero motivo de disenso y discusion entre el espiritualismo cris- 
tiano y el "no reside en puntos secundarios, sino en la concepcion de la 
realidad en cuanto realidad. Todo lo demas es una consecuencia. Y en el 
concepto de realidad finca tambien la discordia entre los mismos espiritua- 
listas cristianos, entre los que no hay dos que piensen igual sobre ese to- 
pico” (pag. 390). 

4\) LA METAFISICA CLASICA Y LA SOLUCION BE LA CRISIS. 

Tenemos entonces reduccion logica del espiritualismo cristiano a la 
metafisica clasica *—en razon del mismo argumento critico que valia para 
la reduccion logica del pensamiento moderno al problematicismo (existen- 
cialismo) ( 22 ); y, en consecuencia, encuentro dialectico del pensamiento 
moderno, en su esencia y su logica, con la metafisica clasica en su eseacia 
y su historia. La metafisica clasica, que se constituye absolutamente me- 
diante una correcta metodologia de la solucion racional al problema de la 
experiencia, tambien esta en condiciones de ser concretamente dialectizada 
en la historia del pensamiento moderno, en cuanto este se ha auto-disuelto 
en sus instancias antimetafisicas y antitrascendentes, y en cuanto ha con- 
tribuido a la purification critica de la propia metafisica clasica, segun las 
profundas exigencias criticas que en el existen. 

Asi se demuestra, por ejemplo, en la decantation —de sus presupues- 
tos metafisicos y gnoseologicos— del concepto de experiencia pura, enten- 
dida como experiencia de la naturaleza ( 24 ), y que es punto de: partida obli- 

(22) “Que la metafisica clSslca, de Descartes y Loeke a nuestros dias, no haya realizado 
progresos, no solo es un fen6meno en nada sorprendente, sino que, por el contrario, seria 
una sorpresa que la filosofia moderna, que abandond el concepto de realidad como ente, pa¬ 
ra sustituirlo por otros conceptos (como el de unidad, o de contenido de ideas Claras y dis- 
tintas, o de contenido de experiencia cHticament'e elaborada, o d*e sintesis a priori, o de sfn- 
tesis de opuestos, o de historia, etc.), hubiera polido alcanzar nuevas conquistas sobre el ca- 
mino d-e la antigua metafisica. iComo podrfan esperarse nuevas noticias para el conocimien- 
to del Africa, si las investigaciones se desarrollaron, no en Africa, sino en America?” pdg. 
3S7). 

( 23 ) “La equivoca adhesidn a Kant, en efecto, es la rdmora mayor para la deduccidn; de 
los lineami-entos puros de la filosofia contempor&nea y, por ende, de su 16gica neta y de su 
propia responsabilidad, aparte de que es una traici<5n al espiritu: del panteismo, en cuanto 
detiene e invierte 'ese movimiento dialectico que Kant habia encaminado inexorablemente”. 
Cf. G. BONTADINI, Experienza e metafisica, en: Rivista di filosofia neoscolastica. enero- 
marzo 1949, pdg. 69. 

(24) Ciertamente, la experiencia es “conciencia de la naturaleza, pero la naturaleza, en 
cuanto es captada por la conciencia y tomada en la medida de tal captacidn, no es todavla 
(los idealistas dicen: ya no es) la naturaleza naturalista”. Cf. G. BONTADINI, artlculo ci- 
tado, p&g. 71. 
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gatorio para cualquier metafisica. Y se demuestra tambien, en general, 
con una simplificacion y esencializacion de la metafisica clasica, que debe 
ser liberada de las aplicaciones y super-estructuras relativas a una civiliza- 
cion contingente, verbigracia, la medioeval, cuyo horizonte cultural puede 
decirse que estaba limitado a la teologia y a la filosofi'a, sin poseer casi una 
problematica historica, cientifica y estetica, para investir, en cambio, otra 
civilizacion, la moderna por ejemplo, tambien contingente, pero con un ho¬ 
rizonte cultural mucho mas vasto y profundo: la complejidad del hombre 
moderno tiene exigencias muy distintas a la simplicidad del medioeval. Elio 
implica, por tanto, el retorno, no a una determinada civilizacion, con sus 
elementos anacronicos y caducos, sino al elemento basico e inmutable de 
toda civilizacion. Y mas a la metafisica helenica que a la medioeval, pues 
esta es el natural desarrollo de la primera: o, tambien, a Tomas filosofo y 
no a Tomas teologo, que aqm esta, directamente, fuera de cuestion. 

Frente a la concreta riqueza de la realidad, tan amplia y profunda- 
mente esclarecida por la cultura moderna, el pensamiento moderno ha caido 
en la tentacion y en el pecado de considerar como no-valor el concepto 
abstracto, piedra angular de la metafisica clasica, como de toda metafisica 
y de todo saber. Mientras que el concepto abstracto es valor parcial —en 
cuanto no agota lo concreto, unico ontologicamente subsistente—, pero 
real: y uno y otro elemento deben afirmarse cada vez mas —tanto la filo- 
sofia como la historia— en su valor jerarquico y en su distincion. 

Esta conciencia erotica y esta esencializacion de la metafisica clasica 
no se ha realizado en el ambito de la llamada filosofia tradicional, escolas- 
tica. La cuaf tuvo —al igual que el pensamiento arabe medioeval— mas el 
merito de conservar para el pensamiento moderno, que de insertar en el 
pensamiento moderno la metafisica clasica. Porque esa filosofia permane- 
cio largamente aislada y encerrada en si misma, en el circulo de las escue- 
las eclesiasticas, extrana al pensamiento moderno, que a menudo combatia 
sin entenderlo, como tambien ocurria a la inversa, dandose uno de los ejem- 
plos mas interesantes de la posibilidad de coexistencia de diversos ciclos 
culturales en el mismo tiempo y espacio. 

La conciencia critica y la existencializacion de la metafisica clasica se 
realize en el ambito de esa neoescolastica, que desde hace un siglo surgio 
como neo-tomismo, particularmente en el ambito cultural latino, italiano y 
frances; y se preocupo por estudiar y entender objetivamente el pensamien¬ 
to moderno, con ese sentidq historico y concreto tan ajeno a la mentalidad 
medioeval o medioevalizante: y ha descubierto en el las aporias y, por ende, 
la abertura hacia la metafisica clasica esencializada. 

El impulso dialectico de la metafisica clasica hacia el pensamiento mo¬ 
derno tiene como paralelo un impulso dialectico de este ultimo hacia aque- 
11a, a pesar de ser diverso. Como se dijo. el pensamiento moderno ha lle- 
gado a superar su dogmatismo inmanentista y a plantear criticamente el 


NUEVO ESPIRITUALISMO Y METAFISICA CLASICA 


191 


problema de la experiencia (problema metafisico), con el problematicismo 
y el existencialismo, su mayor expresion y resultado tipico de la filosofia 
contemporanea. No problematicismo dogmatico, con presupuestos inmanen- 
tistas, dejados contradictoriamente fuera de la problematizacion; sino pro¬ 
blematicismo puro, sin presupuestos dogmaticos, y, por tanto, abierto cr^- 
ticamente a la metafisica. Asimismo, es necesario quitar del existencialis¬ 
mo autentico, o sea, no espiritualista, los vacios presupuestos inmanentistas, 
extrayendo la piedra preciosa de la experiencia integral pura —fenomeno- 
logia integral, y no reducida abtractamente, como la husserliana—, que en 
si misma esta prenada de irracionalidad, a la que debe superarse mediante 
las obligatorias vias de la razon y de la trascendencia. Las cosas —aun 
despues de esa superacion— mantendran el mismo rostro, pero, no consti- 
tuyendo ya lo absoluto, ese triste rostro se desvanece en la vanidad del 
mundo. Queda como empirica y fenomenologicamente verdadero que omne 
ens qua ens ex nihilo fit, segun la formula latina adoptada por Heidegger, 
el gran barbaro; pero es metafisica y absolutamente verdadera que omne 
ens qua fit, absolute ex Deo fit . 

Las posiciones criticas y negativas del problematismo y del existen¬ 
cialismo puro, abiertas a la metafisica clasica, resultan positivamente incre- 
mentadas por el neo-positivismo y el neo-cientismo, uno de los mas vastos 
movimientos del pensar moderno, con la exigencia y la actuacion de una 
correcta metodologia empirico-racional (experiencia y mediacion de la ex¬ 
periencia). Metodologia correcta, y metodologismo absoluto, a quienes des- 
valoriza el convencionalismo logico por la carencia de una fundamentacion 
metafisica de la verdad: se advierte la presencia y al operosidad de la 
razon (en las ciencias), pero no se sabe darnos razon. Carencia debida, 
ademas y al mismo tiempo, por una justificada hostilidad hacia la metafisi¬ 
ca moderna, y a una inconsciente presion y opresion de los presupuestos 
inmanentistas y, por tanto, de las conclusiones problematistas del propio 
pensamiento moderno. 

La metafisica clasica debe resolver racionalmente el problema de la 
experiencia, planteado criticamente por el problematicismo (existencialis¬ 
mo) mediante el metodo correcto, planteado no criticamente por el neo- 
positivismo (neo-cientismo). Porque en contra suyo la filosofia moderna 
no tuvo ni tiene argumentos criticos —lo cual, por lo demas, seria imposi- 
blc i mas bien tiene en su favor el argumento de que la experiencia es 
problema, que ha de ser resuelto, 'para evitar la contradiccion. Y evitar la 
contradiccion es necesario porque, de otro modo, tambien el planteamiento 
de la contradiccion seria contradictorio. 
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Mas adelante, ya en el ultimo libro de la Etica, Aristoteles vuelve 
sobre el tema de la felicidad de la vida humana, para ahondar en su con- 
cepto y esencia. Comentando las sentencias del Estagirita, expone Santo 
Tomas: 

*'En primer lugar, dice que la felicidad no es un habito . Es que se se- 
guirian dos inconvenientes si lo fuera: primero, que como el habito perma- 
nece en el que duerme, se seguiria, si la felicidad fuese habito, que estaria 
tambien en el que duerme durante toda su vida o en la mayor parte de ella. 
Y esto es absurdo, porque el que duerme no posee perfectamente las ope- 
raciones de la vida, sino las que pertenecen al alma vegetativa, que se halla 
en las plantas, a las que no puede atribuirse la felicidad. Es cierto, en efec- 
to, que los sentidos y movimientos exteriores cesan en quien duerme, y los 
inferiores de la fantasia son desordenados e imperfectos. De igual modo, 
si en el durmiente hay operacion intelectual, es imperfecta. Solo las ope- 
raciones de la parte nutritiva son perfectas. El otro inconveniente es que 
en los hombres infelices los habitos de las virtudes permanecen pero las 
operaciones de las virtudes son impedidas en ellos por los infortunios. Por 
consiguiente, si la felicidad fuese un habito se seguiria que los infelices 
serian verdaderamente felices. Los estoicos no tenian a esto por incon- 
gruencia, estableciendo que los bienes exteriores de ningun modo eran bie- 
nes del hombre, y por eso, nada podian los infortunios para disminuir la 
felicidad del hombre. Pero esto es contra la opinion comun, que estima 
que el infortunio repugna a la felicidad, Por lo tanto, segun aquellos a 
quienes estos inconvenientes no agradan, ha de decirse que la felicidad no 
es habito, sino ma^ bien que ha de ponerse entre las operaciones, como di- 
jimos en el libro primero’', 

‘‘En segundo lugar, dice que la felicidad es la operacion segun la vir- 


(a) V£ase N°. 20 de SAPIENTIA, pAg. 117. 
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tud. Primero, propone cierta division de las operaciones y dice que hay 
ciertas operaciones que son necesarias para otra cosa, y elegibles en razon 
de ciertas otras, como que no son apetecibles sino por un fin; en cambio, 
hay otras operaciones que son elegibles por si mismas, porque, aun si nin- 
guna otra cosa proviniera de ellas, sin embargo, poseen en si mismas por 
donde se apetezcan, Y demuestra que la felicidad esta contenida en aquellas 
operaciones que son elegibles por si mismas, y no es segun las que son 
elegibles por otra. En efecto, es de la razon de la felicidad que sea sufi- 
ciente por si y no precise de ninguna otra cosa, como resulta evidente por 
lo dicho en el libro primero. Pero se denominan operaciones elegibles por 
si aquellas por las cuales no se busca ninguna otra cosa fuera de la ope- 
radon misma, como algo que no ha menester de nada mas para ser elegi- 
ble. En cambio, las elegibles por otra cosa, necesitan de algunas para serlo. 

Y asi, es evidente que la felicidad es una operacion elegible por si”. 

“En seguida subdivide a las operaciones elegibles por si y dice, que 
primero se consideran tales las operaciones que son segun la virtud, porque 
para el hombre son elegibles por si las cosas que por si son buenas y ho- 
nestas. Por donde tambien lo honesto se llama por algunos, lo que por su 
fuerza nos atrae<y por su dignidad nos cautiva. En segundo lugar, parecen 
ser elegibles por si tambien las operaciones agradables que hay en el juego, 
pues no parece que los' hombres elijan tales operaciones por alguna uti- 
lidad, ya que por ellas los hombres mas se danan que se ayudan, pues por 
razon de los juegos se ve a los hombres descuidar sus cuerpos, que expo- 
nen a trabajos y peligros, y sus propiedades, por los gastos que en aquellos 
hacen” ( 44 ). 

Y despues de demostrar que la felicidad no puede hallarse ni consis¬ 
ts en la operacion agradable del juego, sino en la operacion segun la vir¬ 
tud ( 45 ), establece cual es la virtud cuya operacion forma la esencia de la 
felicidad, fin ultimo de la vida humana: 

“Como la felicidad es la operacion segun la virtud, y tal se demostro 
en el libro primero, razonablemente se sigue que es la operacion segun la 
virtud mejor. En efecto, se mostro en el libro primero que la felicidad 
es el mejor entre todos los bienes humanos, como que es el fin de todos. 

Y como la operacion de una facultad mejor es mejor, resulta que la opera- 
don optima del hombre es la operacioit de lo que en el hombre es optimo: 
la inteligencia . Pero en razon de que en esta materia algunos han opinado 
de modo diverso, ni es ahora el lugar para discutir tales cosas, deja Aris- 
toteles en la duda, por el presente, si lo optima del hombre es la inteligen- 


(44) X. Eth. lect. 9, nos. 2066.-2070. 

(45) Ibid., nos. 2071-2079. 
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cia o alguna otra cosa. Sin embargo, pone algunos signos por los cuales 
puede conocerse que la inteligencia es lo mejor del hombre" ( 46 ). 

Luego de hablar de estos signos o senales de la excelencia del intelec- 
to en el hombre, continua: "Dice Aristoteles que por lo que se dijo arriba en 
el libro sexto, resulta manifiesto que la operation especulativa es la de la 
inteligencia segun su propia virtud, vale decir , segun la sabiduria principal - 
mente , que comprende al intelecto y a la ciencia . Y que en tal operacion es- 
tribe la felicidad parece ser conforme a lo dicho en el libro primero acerca 
de ella y tambien a la verdad misma. Y prueba esta afirmacion mediante 
seis razones: Primera razon: Se dijo antes que la felicidad es la operacion 
optima; mas la operacion optima entre las humanas es la especulacion de la 
verdad. Y esto es evidente por dos cosas, con las cuales se estima la digni- 
dad de la operacion: primera, por la potencia, que es el principio de la ope¬ 
racion: de este modo es evidente que tal operacion es la mejor, como la inte¬ 
ligencia es lo mejor en nosotros; segunda, por el objeto, que da la especie a 
la operacion: tambien por aqui se ve que aquella operacion es la mejor, por- 
que entre todas las cosas cognoscibles las mejores son las inteligibles, y 
principalmente las divinas. Y asi, en su especulacion consiste la perfecta 
felicidad humana\ 

"Segunda razon: se ha demostrado en el libro primero que la felicidad 
es maximamente continua y permanente. Mas entre todas las operaciones 
humanas la especulacion de la verdad es la< mas continua, pues es manifies¬ 
to que el hombre puede perseverar mas continuamente en la especulacion 
de la verdad que en cualquiera otra operacion. La razon de esto esta en que 
es necesario suspender nuestra operacion por el trabajo que no podemos 
soportar continuamente. Pero el trabajo y la fatiga sucede en nuestras ope¬ 
raciones por razon de la pasibilidad del cuerpo, que por su natural disposi¬ 
tion, se altera y causa. De aqui que, como la inteligencia en su operacion 
use muy poco del cuerpo, se sigue que el trabajo y la fatiga lleguen muy 
poco a su operacion, los que serian nulos si la inteligencia al especular no 
necesitara de las imagenes existentes en los organos corporales. Y asi es 
evidente que\ la felicidad se halla principalmente en la especulacion de la 
verdad, en razon de su facilidad 

"Tercera razon: dijimos en el libro primem que estimamos conmunmen- 
te que a la felicidad se le ahade la delectacion. Mas entre todas las opera¬ 
ciones de virtud, la contemplacion de la sabiduria es delectabilisima, como 
es manifiesto y conceden todos. Es que la Filosofia posee en la contempla¬ 
cion de la sabiduria, delectaciones admirables, no solo en cuanto a la pure- 
za, sino tambien en cuanto a su firmeza. La pureza de tales delectaciones 
proviene de que versan sobre cosas inmateriales, y su firmeza nace de que 


(46) Ibid., lect. 10, nos. 2080-2081. 
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recaen sobre cosas inmutables. En efecto, quien se deleita sobre cosas ma¬ 
terials, incurre en cierta impureza del afecto porque se ocupa en cosas in- 
feriores; y quien se deleita en cosas mudables no puede poseer una delecta- 
cion firme, porque mudada o corrompida la cosa que le traia el deleite, cesa 
este, y a veces se torna en tristeza. Dice que las delectaciones de la Filosofia 
son admirables por lo no acostumibrado de ellas en la multitud de los hom- 
bres, los cuales se deleitan en las cosas materiales. Mas la especulacion de 
Ja verdad es doble, pues hay una que consiste en la investigacion de la ver¬ 
dad, y otra que estriba en la contemplacion de la verdad ya encontrada y 
conocida. Y' esto es mas perfecto, como que es el termino y fin de la bus- 
queda. Por donde tambien es mayor la delectacion en la consideracion de la 
verdad ya conocida, que en su investigacion. Y por eso dice que viven de 
modo mas deleitable quienes ya saben la verdad, al poseer un intelecto per¬ 
fecto mediante la virtud intelectual del mismo. De aqut que la perfecta feli~ 
cidad no consiste en cualqutera especulacion , sino en la que es segun y su pro - 
pia virtud ". 

Cuarta razon: demostramos en el libro primero que la suficiencia por 
si, que en griego se llama autarquta , requierese para la felicidad. Mas tal 
suficiencia por si encuentrase principalmente en la operacion especulativa, 
para la que el hombre no necesita sino aquebas cosas que son necesarias a 
todos para la vida comun, pues de las cosas necesarias a la vida ha menes- 
ter tanto el sabio o especulativo, como el justo y los demas poseedores de 
virtudes morales, las que perfeccionan la vida activa. Pero si a alguien se 
le dan suficientemente las cosas necesarias para la vida, aun mas ha de 
menester el virtuoso segun la virtud moral. En efecto, necesita el justo 
para su operacion de los otros, y primeramente de aquellos hacia quienes 
debe obrar justamente, porque la justicia se refiere a otro, como se dijo en 
el libro quinto; y en segundo lugar, precisa de algunas cosas con las que 
obrar la justicia, para la cual necesita el hombre frecuentemente del auxilio 
de muchas. Y la misma razon existe para el temperado y el fuerte y los 
otros virtuosos moralmente. Mas no sucede asi con el sabio especulativo, 
el que puede especular la verdad, aun si existe solo por si mismo, porque 
la especulacion de la verdad es operacion totalmente intrinseca que no 
va hacia el exterior. Y tanto mas podria quien esta solo especular la ver¬ 
dad, cuanto mas perfecto fuese en sabiduria, puesto que conoce muchas 
cosas y necesita menos de los demas para su instruction o ayuda. No se 
dice esto porque la sociedad no ayude a la contemplacion, ya que como 
se expresa en el libro octavo, dos que viven juntos pueden inteligir y obrar 
mas. Y por eso anade Aristoteles que le es mejor al sabio que tenga ccope- 
radores en la consideracion de la verdad, porque algunas veces uno ve lo 
que al otro, aunque mas sabio, no se le ocurre. Y aunque el sabio sea 
ayudado por los demas, sin embargo, entre todos es el que mas se basta a 
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si para la propia operacion. Asi es evidente que la felicidad se encuentra 
principalmente en la operacion de la sabiduria . 

“Quinta razon: demostramos en el libro primero que la felicidad es 
apetecible por si de tal manera que de ningun modo se apetece por otra 
cosa. Mas esto aparece en la sola especulacion de la sabiduria, la cual 
se ama por si misma y no por otra cosa, pues para el hombre nada se au- 
menta por la contemplacion de la verdad, fuera de la misma especulacion 
de esta. En cambio, en las obras exteriores el hombre siempre adquiere 
algo a mas de la misma operacion, ora mas ora menos, por ejemplo, la 
honra y el favor de los otros, que no adquiere el sabio por la sola contem¬ 
placion, sino por accidente, a saber, en cuanto da a conocer a los demas 
la verdad contemplada, lo que ya pertenece a la accion exterior. Asi> pues, 
es evidente que la [elicidad consiste principalmente en la operacion de la 
contemplacion ( 47 ). 


* 

“Puestas las cinco razones con las que ^e demostraba que la felicidad 
consiste en la especulacion de la verdad por la conveniencia con lo que se 
dijo mas arriba, anade Aristoteles la sexta razon, la cual procede de cierta 
condicion de la felicidad que no se estableciera antes. En efecto, la felici¬ 
dad consiste en cierta vacation. Dicese, efectivamente, que alguien vaca 
cuando no le queda nada para hacer, lo que acontece cuando se llego ya 
al fin. Por eso anade que no vacamos para que vaquemos; esto es, traba- 
jamos obrando, lo cual es no-vacar, para que lleguemos a descansar en 
el fin, lo cual es vacar. Y muestra esto por medio del ejemplo de los gue- 
rreros, que hacen la guerra para llegar a la paz deseada. No obstante, 
debese considerar que arriba el Filosofo dice (n° 2077), que el descanso 
es por causa de la operacion. Pero en este lugar, hablo del descanso por 
el que se suspende la operacion antes de la consecucion del fin en razon 
de la imposibilidad de continuar obrando, descanso que se ordena a la 
operacion como a su fin. Mas la vacacion es el descanso en el fin al que 
se ordena la operacion; y asi, a la felicidad, que es el ultimo fin, compete 
principalmente la vacacion, la cual no se halla en las operaciones de las 
virtudes practicas, de las cuales las principals son aquellas que consisten 
en los asuntos politicos (in rebus politicis), como que ordenan el bien co- 
mun, que es el mas divino; o en los asuntos belicos , con los que se defiende 
el mismo bien comun contra los enemigos , no compitiendoles, sin embargo, 
a estas obras la vacacion”. 

“Primeramente, respecto de las operaciones belicas, es completamente 


(47) Ibid., nos. 2086-2097. 
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manifiesta esta verdad porque nadie elige hacer guerras o prepararlas por 
la sola causa de guerrear, lo cual seria tener vacacion en los asuntos 
belicos. Porque si constituyera su fin en el hacer guerra, resultana ser 
hombre violento y asesino, en tanto grado que aun de los amigos haria 
ataeantes para poder luchar y matar. En segundo lugar, es evidente en 
las acciones politicas que en ellas no hay vacacion, sino que mas alia del 
rnismo trato civil quiere el hombre adquirir alguna otra cosa, por ejemplo, 
el mando y los honores, o bien porque en ellas no esta el ultimo fin, como 
se ha demostrado en el libro primero, es mas conveniente que por medio 
del trato civil alguien quiera adquirir la felicidad para si y para cualquiera, 
de modo que esta felicidad, que se quiere adquirir por la vida politica sea 
diversa de la misma vida politica. De esta manera, en efecto, mediante la 
vida politica la buscamos como algo que es diverso de la misma. Esta es, 
efectivamente, la felicidad. especulativa, a la que toda la vida politica se 
consider a ordenada; mientras que mediante la paz, que por la ordenacion 
de la vida politica se establece y conserva, se da a los hombres la facultad 
de contemplar la verdad. Por consiguiente, si entre todas las acciones de 
las virtudes morales sobresalen las politicas y las belicas, tanto en 1a, belle- 
za, porque son sumamente honorables, como tambien en la magnitud, pues 
versan sobre el maximo bien , que es el bien comun, como las operaciones 
de esta suerte no poseen en si mismas vacacion, sino que se hacen por 
razon del apetito de otro fin, y no son elegibles por si mismas, no estara 
en las operaciones de las virtudes morales la perfecta felicidad” ( 48 ). 

“Debemos hacer notar que Santo Tomas, siguiendo a Aristoteles, lla¬ 
ma vida civil o politica 41 a la que constituye su fin en el bien de la razon 
practica, por ejemplo, en el ejercicio de las obras virtuosas” ( 49 ), dividien- 
dola de la vida contemplativa “que constituye su fin en el bien de la razon 
especulativa, o en la contemplacion de la verdad’' ( 50 ). En este lugar, que 
acabamos arriba de transcribir, por una parte, nos dice que la vida poli¬ 
tica esta ordenada a la felicidad especulativa, en que esencialmente consiste 
la felicidad, y por otra, que las acciones de las virtudes morales, fin de la 
vida politica “versan sobre el maximo bien que es el bien comun’’’. ^Quiere 
decir, entonces, que la felicidad, fin ultimo de la vida humana, no es pro- 
piamente el bien comun? 

No es ese precisamente el pensamiento de Santo Tomas. El afirma 
que " casi todo el fin de la vida civil se considera ser el honor que como 
premio se da en la vida civil a los que obran bien” ( 51 ), razon por la cual 
no esta ahi el ultimo fin, que no puede estribar en el solo honor , como afir- 


(48) Ibid., lect. 11, nos. 2098-2102. 

(49) I Eth., lect. 5, no. 59. 

(50) Ibidem. 

(51) Ibid., no. 63. 
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ma un poco mas adelante ( 52 ), que tampoco esta en la virtud. ^Pero no 
ha dicho repetidas veces que la felicidad esta en ella? Si, pero en las ope- 
raciones o acciones virtuosas, y en este punto habla de la virtud en cuanto 
habito, y ya hemos visto que sostiene y demuestra que la felicidad se 
encuentra en el or den de las acciones y no de los habitos. No debemos 
olvidar que " es precise que el juicio que se hag a acerca del fin de toda la 
multitud sea el mismo que sobre el de uno solo . Por consiguiente, si el fin 
del hombre fuera un bien cualquiera existente en si mismo, tambien el fin 
ultimo del regimiento de la multitud seria, de igual manera, que la muche- 
dumbre adquiera tal bien, y en el permanezea; y si el tal' ultimo fin, ya sea 
de un solo hombre, ya de la multitud, fuese corporal, la vida y la salud 
del cuerpo, estaria a cargo del medico* Y si el ultimo fin fuese el amon- 
tonar riquezas, el economo seria el rey de la muchedumbre, En cambio, 
si el fin ultimo que pudiera alcanzar la multitud fuera el bien del conoci- 
miento de la verdad, el rey tendria el oficio de doctor. Mas se considera 
que el fin de la multitud reunida en sociedad, es el vivir segun la virtud. 
En efecto, los hombres se asocian entre si para vivir juntos una vida bue- 
na, lo que no podria conseguirse viviendo cada uno singularmente. Y la 
vida buena lo es por la virtud, Por lo tanto, la vida virtuosa es el fin de 
la sociedad humana” ( 53 ). 

Si el fin de la multitud no esta propiamente en el conocimiento de la 
verdad, es evidente, sin embargo, que la perfecta felicidad esta en la vida 
especulativa. Entonces la felicidad, ultimo fin de la vida humana, sigue 
consistiendo, como la ha definido en "la operation propia del hombre 
segun la virtud en la vida perfecta", pues la vida virtuosa es condicion 
necesaria para llegar a la vida contemplativa, perfeccion o consumacion de 
la felicidad en el cuerpo social, que segun hemos estudiado en otro trabajo 
( 54 ), esta regido por leyes de estructuracion jerarquica, y solidaria, basa- 
das en la desigualdad de valor de los hombres al par que en su igualdad 
de naturaleza. De aqui que la vida especulativa desempena un papel for¬ 
mal en la felicidad, y las acciones virtuosas un papel de materia. 

Asi, pues, se identifican en la felicidad la vida especulativa y las ac¬ 
ciones virtuosas, y la felicidad asi entendida jerarquicamente, continua sien- 
do el fin ultimo, y el bien comun “el orden que se halla en la beatitud”, 
como se expresa en el articulo 2 de la cuesticm 90 de la Prima Secundae. 
Y hemos de afirmar que este orden no es solo aquel que produce la unidad 
de la multitud (unitas ordinis), sino tambien el orden de las acciones de 
las virtudes morales a la felicidad especulativa. Se comprende que sea de 
este modo por la jerarquia del cuerpo social. 

(52) Ibid., nos. 66-68. 

(53) De Regimine Principum, j f cap. 14. 

(54) "Las leyes arquiteetdnicas* de la corn un I dad political en SAPIENTIA N°. 14, p&g. 
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El fin manifiesto de la Politica, dice Santo Tomas ( 55 ) “consiste en 
la operacion segun la virtud”, afirmacion que viene a continuacion de esta 
otra: el fin de la Politica es la felicidad, *‘et optimo de los bienes humanos”. 
Y en esta parte nos habla del "maximo bien que es el bien comun”, “bien 
comun a una o varias ciudades que es el fin (intendit) de la Politica” ( 56 ). 

Este bien comun “que consta de muchas cosas” ( 57 ), porque es orden 
en una jerarquia, comprende la instauracion de las virtudes humanas car- 
dinales de fortaleza y templanza, y tambien de justicia, con la que el or¬ 
den, semejanza de Dios, se restablece tambien en los bienes exteriores, 
objeto de esta virtud; y asimismo, de la prudencia, y va mas alia, y tiendle 
a la vida contemplativa, gracia me/or, Y estas muchas cosas del bien co¬ 
mun, se trasuntan en el oficio del gobernante, que no es solo instituir la 
vida buena f y conservarla, sino tambien conservada, ptomovetla a cosas 
mejotes ( 58 ). 

Es que el bien comun atiende a las dos perfecciones de los seres: a la 
primera, que es segun; su forma, y por elto, conserva el ser de la comunidad 
y el hombre; a la segunda, que es segun la operacion, y por eso, instaur^a 
la felicidad humana, en que consiste, por el orden de las acciones, cum- 
pliendo asi su papel de principio de una ciencia, que como tal, ha de con- 
siderar siempre un orden, y de principio ontologico por el restablecimiento 
de lo humano a imitacion y semejanza de la bondad del Ser Supremo. 

★ 

“Pero la operacion de la inteligencia —continua Santo Tomas, des¬ 
pues de mostrar que en las acciones de las virtudes morales no esta la 
perfecta felicidad— que es especulativa, considerase que difiere de las an- 
teriores por razon del trabajo (studium), esto es, porque el hombre vaca en 
tal operacion por si mismo, de modo que no apetece a mas de ella ningun 
otro fin. Posee tambien esta operacion una propia delectacion que de ella 
procede, la que la acrecienta. Por lo tanto, es evidente que por esta ope¬ 
racion especulativa de la inteligencia, manifiestamente aparece existir en 
el hombre todo lo que se suele atribuir al feliz, es decir, que es capaz por 
si, que vaca, y que no trabaja, Y digo esto en la medida en que es posible 
al hombre que vive esta vida mortal, en la que no pueden existir los tales 
perfectamente” ( 59 ). 

“La vida que vaca en la contemplacion de la verdad, es mejor que la 
vida que es segun el hombre , puesto que como el hombre esta compuesto 

(55) I Eth., lect. 14, no. 174. 

(56) Ibid,, lect. 2, no. 30. ' 

(57) I-II, 96, 1. V6ase lo que decimos al final de este trabajo. 

(58) Doctrina y palabras del capitulo 14 del libro X del De regimine Princlpum. 

(59) X Eth., lect. 11, no. 2103. 
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de alma y cuerpo, poseyendo una naturaleza sensitiva e intelectiva, parece 
que la vida conmensurada al hombre consiste en que ordene sus afecciones 
y operaciones sensitivas y corporales segun la razon. Pero el vacar en la 
sola operacion del intelecto considerase propio de las substancias separa- 
das, en las que se halla unicamente la naturaleza intelectiva, de la que par- 
ticipan segun el intelecto. Y por eso anade que el hombre, viviendo de este 
modo, vale decir, vacando en la contemplation, no vive segun es hombre, 
que esta compuesto de cosas diversas, sino segun algo divino existente en 
el, a saber, segun que la inteligencia participa de la semejanza divina. Y 
por eso, cuanto la inteligencia considerada en su pureza difiere del com¬ 
puesto de alma y cuerpo, tanto dista la operacion especulativa de la opera¬ 
cion que se hace segun la virtud moral, la que propiamente versa sobre 
cosas humanas. Por lo tanto, asi como la inteligencia por comparacion a 
los hombres es algo divino, asi tambien la vida especulativa, la cual es 
segun la inteligencia, se compara a la vida moral como lo divino a lo hu- 
mano” ( 60 ). 

Sin embargo, “cada cosa se considera ser especialmente lo que es prin- 
cipalmente en ella, porque todas las demas son como instruments de la 
misma. Y del este modo, mientras el hombre vive segun la operacion de su 
inteligencia, vive segun la vida que le es maximamente propia . Es que se- 
ria repugnante si alguien eligiera vivir, no segun la vida que le es propia a 
si mismo, sino segun la vida de algun otro. De aqui que incongruentemen- 
te dicen los que aconsejan que el hombre no debe vacar en la especulacion 
de la inteligencia. Y como se dijo antes en el libro noveno que lo que es 
segun la inteligencia, es propio del hombre, conviene tambien ahora en la 
tesis, porque lo que es lo mejor segun la naturaleza en cada cosa, le es a 
esta lo principalmente propio. Mas lo que es lo optimo y lo propio consi- 
guientemente es lo mas deleitable, puesto que cada cual se deleita en el 
bien que le es congruo. Por lo tanto , es evidente asi que si el hombre prin~ 
cipalmente es inteligencia como lo principalisimo en el, la vida que es segun 
aquella , es para el delectabilisima y maximamente propia". Y esto es asi 
porque se atiende a lo que es principalisimo en el hombre, la inteligencia, 
y no a la naturaleza compuesta del mismo, fundamento de la primera afir- 
macion ( 61 ). 

★ 

Despues de hablar de esta primera y principal felicidad* que consiste 
en la especulacion de la verdad, trata Santo Tomas, siguiendo siempre^ al 
Estagirita, “de cierta otra secundaria felicidad, que estriba en la operacion de 
las virtudes morales’' ( 62 ). 


(60) Ibid., nos. 2105-2106. 

(61) Ibid., nos. 2109-2110. 

(62) Ibid., lect. 12, no. 2111. 
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"Como el que vaca en la especulacion de la verdad es felieisimo, se- 
cundariamente es feliz quien vive segun la otra virtud , esto es, segun fa 
prudencia, que dirige a todas las virtudes morales . En efecto, asi como la 
felicidad especulativa se atribuye a la sabiduria, que abarca en si a los 
demas habitos especulativos como que es el principal, asi tambien la feli¬ 
cidad activa, que es segun las operaciones de las virtudes morales, se atri¬ 
buye a la prudencia, que posee fuerza perfectiva de todas las virtudes 
morales, como se ha demostrado en el libro sexto. Para demostrar esta 
tesis trae Aristoteles cuatro razones. La primera es porque las operaciones 
que son segun las otras virtudes activas son operaciones humanas, pues 
versan sobre las cosas humanas. En primer lugar, sobre las cosas exte- 
riores, las que llegan a ser uso del hombre. En efecto, las obras de la jus- 
ticia, de la fortaleza y de las demas virtudes morales que obramos mutua- 
mente, existen en las conmutaciones, segun conmutan los hombres sus bie- 
nes entre si por la justicia. Existen tambien en las necesidades, esto 
es, segun un hombre ayuda a otro en su necesidad. Existen, igualmente, 
en cualesquiera acciones y pasiones humanas, en las que segun las virtu¬ 
des morales se conserva lo que conviene a cada cual. Mas todas las cosas 
dichas consideranse son algo humano. En segundo lugar, algunas de 
las cosas que pertenecen a las virtudes consideranse atanen al cuerpo y a 
las pasiones del alma, a las que se apropia la virtud moral, segun dierta 
afinidad. Muchas de las virtudes morales, efectivamente, se refieren a las 
pasiones, como se evidencia con lo ya dicho. Asi , pues, la virtud moral 
recae sobre los bienes humanos, en cuanto recae sobre los bienes exteriores, 
tj sobre los bienes del cuerpo y tambien sobre las pasiones del alma”. 

"Mas a la virtud moral se une la prudencia virtud intelectual, segun 
cierta semejanza, e inversamente, porque los principios de la prudencia se 
toman segun las virtudes morales, cuyos fines son los principios de la pru¬ 
dencia. Pero la rectitud de las virtudes morales se considera segun la pru¬ 
dencia, puesto que esta realiza la recta eleccion de lo que esta referido al 
fin, como es evidente por lo dicho en el libro sexto. Asimismo, la virtud 
moral y la prudencia se ligan al mismo tiempo con las pasiones, vale decir, 
porque estas se modifican segun ambas. Las pasiones son comunes de todo 
el compuesto de alma y cuerpo como que pertenecen a la parte sensitiva. 
Por aqui se evidencia que tanto la virtud moral como la prudencia estan 
referidas al compuesto. Las virtudes del compuesto, hablando propiamen- 
te, son humanas, en cuanto al hombre es el compuesto de alma y cuerpo. 
De aqui resulta que la vida que es segun la prudencia y la virtud moral, 
es humana, la cual se llama vida activa . Y por consiguiente, la felicidad 
que consiste en esta vida, es humana. Pero la vida y la felicidad especu¬ 
lativa, que es propia de la inteligencia, es separada y divina. . . Por lo tan¬ 
to, se evidencia asi que, la felicidad especulativa es mejor que la activa, 
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cuanto algo separado y divino es mejor que lo que es compuesto y hu- 
mano” ( 63 ). 

Y despues de dar las restantes razones para demostrar que la felici- 
dad especulativa es mejor que la activa, y que entre las operaciones hu- 
manas la que es mas semejante a la especulacion de Dios es la mas feliz, 
concluye la leccion con estas palabras: “Es evidente que cuanto se extien- 
de la especulacion, tanto se extiende la felicidad. Y a quienes mas les 
compete especular, mas les compete ser felioes; y no por accidiente, sino 
por la especulacion, la cual es honorable por si (secundum se), De donde 
se sigue que la felicidad principalmente es cierta especulacion*’ ( 64 ). 

★ 

Tratada la cuestion relativa a cual es la felicidad perfecta, estudia a 
continuacion, en el decurso de la leccion 13 del Libro X, esta otra: como se 
comporta o que relaciones tiene aquella perfecta felicidad con lo exterior; 
esto es, primeramente, con los bienes inferiores, y despues, con Dios, 

“El hombre feliz como es hombre, necesita de la prosperidad exterior, 
puesto que la naturaleza humana no es suficiente para especular, en razon 
de la condition del cuerpo, que ha menester de las cosas exteriores para su 
sustentacion. En cambio, la sustancia intelectual incorporea es suficiente 
por si para la especulacion” ( 65 ). Por ello, el hombre precisa de la salud del 
cuerpo, del alimento, y en general de todo lo necesario para la vida ( 6G ). 

“Mas senala Aristoteles que el hombre no necesita de muchas cosas 
exteriores para su felicidad. Dice que aunque nadie puede ser feliz con la 
beatitud de esta vida, sin las cosas exteriores necesarias a la vida humana, 
sin embargo, no ha de juzgarse que para aquello haya menester de muchas 
y grandes riquezas. En efecto, que alguien se baste a si mismo, lo que se 
requiere para la felicidad, no consiste en la superabundancia de riquezas, 
pues la naturaleza necesita de pocas cosas, y la superabundancia hace al 
hombre menos suficiente por si, porque en tal caso precisa del auxilio o ayu^ 
da de muchos para custodiar y gobernar las sobreabundantes riquezas. De 
igual modo, la rectitud del juicio, tanto de la razon especulativa como de 
la practica, y la action virtuosa exterior pueden existir sin la abundancia 
de riquezas” ( 67 ). 

“Respecto de Dios, dice que el hombre feliz con felicidad especulativa, 
porque obra segun la inteligencia, contemplando la verdad, y lleva sus 
cuidados a los bienes de aquella, considerase que esta dispuesto del mejor 
modo, en cuanto tiene excelencia en lo que es mejor en el hombre y tam^ 

(63) X Eth., lect. 12, nos. 2111-2116. 

(64) Ibid., no. 2125. 

(65) Ibid., lect. 13, no. 2126. 

(66) Ibid., no. 2127. 

(67) Ibid., no. 2128. 



EL CONCEPTO DE BIEN COMUN EN SANTO TOMAS 


203 


bien mas amado de Dios, En efecto, supuesto, como es verdad, que Dios 
tiene cuidado y providencia de las cosas humanas, es razonable que se de- 
leite respecto de los hombres en lo que en ellos es lo mejor, y que es lo mas 
conforme o lo mas semejante a Dios, que es la inteligencia. Y por consi- 
guiente, es razonable que Dios beneficie principalmente a quienes aman la 
inteligencia, y honran al mismo bien del intelecto, prefiriendolo a todo lo 
demas, como que los dioses mismos cuidan de los que obran rectamente y 
bien. Mas es manifiesto que todo lo antes dicho conviene al sabio, puesto 
que este ama y honra a la inteligencia, que es principalmente amado por 
Dios entre las cosas humanas. Asimismo, el sabio obra bien y rectamente. 
Por lo tanto, resulta que el es el mas amado por Dios. Pero es el mas feliz 
quien es amado principalmente por Dios que es la fuente de todos los bie- 
nes. Segun esto resulta tambien que como la felicidad del hombre dicese 
que existe porque Dios lo-’ ama, que el sabio es el maximamente feliz. Por lo 
que es evidente que Aristoteles pone la ultima felicidad humana en la opera- 
cion de la sabiduria, de la que trato en el libro sexto, y no en la continuacion 
de la inteligencia agente, como pretenden algunos. Tambien ha de consi- 
derars£ que en esta vida no pone una perfecta felicidad, sino una tal cual 
puede competer a la vida humana y mortal” ( 68 ). 

★ 

Alguna vez Santo Tomas, como en el caso del articulo 1 de la cuestion 
96 de la Prima Secundae, emplea para designar al bien comun la expresion 
utilidad comun . De esta designacion o nombre del bien comun como uttli - 
dad , se ha pretendido que aquel no es sino un bien de utilidad, y que la vi¬ 
da virtuosa de la multitude fin de la comunidad, en que consiste el bien co¬ 
mun, no es sino una potencia y facilidad de vida virtuosa ofrecida a todos 
los miembros del Estado, y no aquella misma vida en acto, que seria en tal 
caso, el bien ptopio del hombre que la vive ( 69 ). 

Todo lo que llevamos dicho hasta aqui hace comprender lo erroneo de 
tal concepcion disminuida del bien comun, que en el fondo viene a convertir 
a este en un simple medio y no en el fin de la comunidad politica, y a esta- 
blecer una suerte de primad'ia del bien propio del hombre sobre el bien co¬ 
mun, contrariamente a todo lo dicho en sentido inverso por el Aquinatense. 

Es evidente que la expresion utilidad comun es legitima, porque desig- 
na el aspecto' utilitario del bien comun, pero no todo el bien comun. No de- 
bemos olvidar los tres grados de lai Politica: esta es primero, ciencia y sabi- 
duria, y despues, prudencia. La Politica tiene por fin, dice Santo Tomas, el 
fin ultimo de la vida humana: la felicidad o beatitud, y como es ciencia prac- 

(68) Ibid., nos. 2133-2136. 

(69) Es 1 lo que sostiene, v. gr. t el P. Esteban Hugheny O. P. en su articulo L’Etat et 
I'individu (Melanges Thomistes, 348). 
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tica, ha de instaurar ese fin y no se ha de limitar a conocerlo como si fuera 
simplemente especulativa. De aqui que la Politica como sabiduria y como 
ciencia, tiene por fin el bien honesto por excelencia, cuyos caracteres coin- 
ciden perfectamente con los del bien comun, que es, segun la expresion em- 
pleada por el mismo Santo Doctor, “el orden que se halla en la beatitud hu- 
mana”, y no precisamente lo que conduce a ese orden, vale decir, los me¬ 
dios. Los medios para obtener ese orden, instaurando, como es natural, pri- 
mero la vida virtuosa de la multitud, en que estriba la felicidad o beatitud, 
son el objeto de la prudencia politica, que recae, por consiguiente, sobre lo 
util, que es de acuerdo a la terminologia aristotelico-tomista, lo que se orde- 
na al fin, lo referido al fin debido. Esta referenda y esta ordenacion es el 
papel de la prudencia politica, la que como toda prudencia, tiene como prin- 
cipio el fin ultimo. 

A la prudencia politica pertenece “la consideration de las cosas utiles”, 
esto es, los medios para alcanzar el bien comun, cuya importancia, como la 
de todo medio en el mundo moral, es tan grande que ha de considerarselos 
como un verdadero aspecto del fin: pues quien quiere realmente a este, quie- 
re los medios que a el conducen. Por ello, la utilidad comun senala el as- 
pectq utilitario del bien comun, vale decir, los medios conducentes a el, los 
medios eficaces. 

El bien comun es un fin comun, que como todo fin, es dilucidado y es- 
clarecido por la sabidurra, si es ultimo, conocido por la ciencia, que si es 
practica y siempre ultimo el fin, lo constituye en su primer principio, y a/- 
canzado en la medida de lo posible, por la prudencia, virtud que se refiere 
a la rectificacion de los medios y es reguladora de lo contingente y conoce- 
dora de lo variable, Pero el bien comun no consiste en la potencia o en la 
facilidad de vida virtuosa, sino propiamente en la ( vida virtuosa en acto, 
puesto que las facilidades no- son sino un medio para obtener la felicidad de 
la comunidad politica, en que consiste el bien comun. 

Muy distinto a aquel lenguaje es el de Santo Tomas. Para el el orden 
es la ultima perfeccion de las cosas, y la mas noble ( 70 ); y el bien comun es 
para el, el orden que nace de la felicidad humana, siendo, por consiguiente, 
la ultima y mas noble perfeccion de lo humano, y no el medio o los medios 
que a ello conducen, ni tampoco, por lo tanto, un simple bien de utilidad, si¬ 
no como dijimos, el bien honesto por excelencia. El bien comun es parte del 
bien comun intrinseco del universo, porque si no fuera asi no podriansele 
aplicar las leyes de la Metafisica, lo cual es imposible; mas el bien comun 
del universo, el bien del orden del mismo es la forma que “principalmente 
Dios intenta o quiere (intendit) en las cosas; creadas” ( 71 ). Por ello, el bien 
comun es la forma de la vida humana, el principio de acuerdo al cual esta 


(70) Contra Ger.tes, n, 45. 

(71) I, 49. 2. 
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adquiere su perfeccion, particularmente la unidad, a la que todo el univer- 
so tiende por el medio del orden, y se hace- posible la comunicacion y el 
am,or y la caridad entre los hombres, puesto que estos, como todo ser crea- 
do, son al mismo tiempo que si mismos, el con junto de sus relaeiones con 
los demas: “pertenece a toda cosa, tan to material como inmaterial, el poseer 
un orden relativo a otra cosa (ad tern aliam ordinem habere )” ( 72 ). 

La ley, que para ser tal requiere atender como a su fin al bien comun, 
la ley que es el modo con que alguien gobierna la comunidadj politica, no se 
para en las solas facilidades para obtener la vida virtuosa en acto de los 
ciudadanos: puede prescribir a estos los actos de cualquier virtud, con tal 
que sean ordenables al bien comun “ya sea inmediatamente como cuando se 
hacen algunas cosas directamente por razon del bien comun, ya sea media- 
tamente, como cuando se prescribe por el legislador algo que atane a la bue- 
na disciplina, mediante la cual los ciudadanos son advertidos que conserven 
el bien comun de la justicia y de la paz" ( 7S ), Ademas, el fin de la ley es 
hacer a los ciudadanos virtuosos, no solo con la virtud general del buen ciu- 
dadano, que es la obediencia a las leyes, sino tambien segun cualquier vir¬ 
tud. “Si la intencion del que establece la ley tiende al verdadero bien, que 
es el bien comun regulado segun , la justicia divina , resulta que por medio 
de la ley los hombres se tornan buenos en absoluto ( simpliciter)" ( 74 ); de 
donde se sigue que virtud tomada en absoluto y bien comun, se identifican. 

Conforme con la idea de que “el bien comun consta de muchas cosas” 
como establece Santo Tomas en la, Ilae. q. 96, art. 1, no ha de extranar 
la diversidad de nombres que ese bien posee, pues si es utilidad comun bajo 
la razon de medio, es tambien salvacion comun de los hombres ( 75 ) y bien 
publico ( 76 ) y orden que nace de la felicidad humana, y felicidad y beatitud, 
asi como fin ultimo de la vida humana , y bien que conviene en comun con la 
vida virtuosa, ( 76 ). Son las distintas facetas de un mismo bien, el mas exce- 
lente de las cosas humanas, el mas divino, que por ser tal ha de ser explici- 
tado en el lenguaje humano con diversos y ligados nombres. , 

Si el bien comun no fuera todo esto, habria en la felicidad humana o 
vida virtuosa otro bien mas comun dentro de las cosas humanas, y entonces, 
no seria licito, sino absurdo, designar a aquel como bien comun simplemen- 
te, con los caracteres que tal calif icacion comporta. 

El bien comun (intrinseco), es pues, el orden que luce en la comunidad 
como resultado de la instauracion de la vida virtuosa y la preeminencia de 
la vida contemplativa. En este orden se salva el hombre porque se respeta 

(72) De Veritate, 23, 1. 

(73) I-II, 96, 3. 

(74) Ibid., 94, l . 

(75) Ibid., 96, 6. 

(76) I-II, 70, 2 ad 2. 

(77) III Pol., lect. 10, no. 302. 
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lo que en el hay de mas semejante a Dios, la inteligencia, y porque se res- 
peta su naturaleza racional, que lo inclina a la virtud. En este orden se ob- 
tiene la perfeccion humana, pues se alcanza la unidad en la multiplicidad, y 
con ello una mayor semejanza de Dios, al par que se cumplen las exigen- 
cias de comunicabilidad de su ser, exigencias ontologicas, que lo llevan al 
amor y a la caridad, porque la vida de la gracia sobrenatural se instaura so- 
bre el orden de la naturaleza para perfeccionarlo y para ser su mejor timbre 
de gloria y razon de ser. En una palabra, en este orden el hombre encuen- 
tra su perfeccionaminto natural y sobrenatural, en raz6n de que Dios lo ha 
instituido para rep resen tar su propia bondad del mejor modo y participar en 
ella mas que ninguna otra cosa. 

El bien comun en cuanto primer principle de la inteligencia que ordena, 
que es la luz bajo la( cual la Ciencia contempla su objeto formal, es, como 
dijimos, la razon, modelo o ejemplar de la atribucion, a cada ser a ordenar- 
se en su lugar propio dentro del orden. Mas como todo orden natural se ins¬ 
taura para representar mejor a la bondad divina siendo asi una mayor par¬ 
ticipation en ella, se sigue que aquel paradigma ha de poseer un cierto sen- 
tido ontologico al apoyarse en el bien de los seres, con lo que decimos apre- 
cio de su forma substancial, primer bien, y de las bondades de cada forma, 
y respeto y acatamiento de su segundo bien, que es segun la operation pro¬ 
pia o correspondiente a su forma y calidades de esta. En otros terminos, el 
primer principio de lo politico, como tal principio, ha de consistir en una va¬ 
lor acion de los hombres de caracter etico, regulada como dice Santo Tomas, 
”por la justicia divina”, porque sin el sentido profundo que dan las verda- 
des del orden sobrenatural, custodias de las del orden natural, no seria posi- 
ble aquel principio en su perfeccion. 

Es que el primer principio de lo politico, como es una de las causas pri- 
meras, esta enraizada ”en las cosas mas dignas de honor que el hombre”, de 
que habla Santo Tomas. 


BENITO R. RAFFO MAGNASCO. 
Catedr&tico de Filosofla en la Uni.’ersi- 
dad Nacional de La Plata. 



APROXIMACION A LA MUERTE 

Ensayo de una fenomenologia de la muerte 


A la memoria del Dr. Gabriel Mendez Plancarte, 
sacerdote de Cristo, de la belleza y de la amistad. 

Pero ^que es la muerte? ^Existe la muerte? ^Sera posible una ontologia 
de la muerte? Me he puesto a pensar en la muerte para llegar a saber que 
es, para comprender su sentido. 

Muchos han negado la existencia de Dios; pero nadie ha negado la rea¬ 
lidad de la muerte porque la muerte es algo que esta enraizado en las mis- 
mas entranas de nuestro ser. Soy, existo en el mundo, patencia autentica e 
inmediata que se me ofrecio a la conciencia desde la infancia. Pero entonces 
no me preocupe —nadie puede entonces preocuparse— ni del antes ni del 
despues, ni de mi origen ni de mi muerte. La muerte para el nino no tiene 
sentido; es un simple fenomeno, es un sencillo acontecer como cualquier otro. 

Ahora continuo siendo, sigo existiendo y la potencia autentica de mi 
ser se me revela inmediatamente, imperiosamente, de una manera tragica. 
Me doy cuenta de que soy contingente, mezcla extraha de ser y de no-ser; 
me doy cuenta de que algun d;a, tarde o temprano, ya no sere, porque esen- 
cialmente soy para la muerte. 

Algun dia yo ya no sere y aunque quede mi cuerpo para entrar en el 
campo de lo fisico-qu’Jjmico y aunque perdure mi alma en la eternjdad, sin 
embargo ya no sere y o. Mi ego emerge vigoroso de mi soma y de mi psique 
y con la muerte la victoria se vuelve fracaso. 

Antes de que mi yo se desintegre, antes de que me llegue la muerte 
quiero filosofar acerca de la muerte, quiero aproximarme a la muerte, para 
comprender su sentido y para descubrir un tanto su trascendencia humana. 
Pero ^como llegar a saber lo que es la muerte si el camino unico para ello 
seria la experiencia y precisamente la propia experiencia del morir? Y si la 
muerte es inexperimentable ^como aproximarse a ella? Por esto los epicu- 
reos razonaban de esta manera: cuando la muerte sea, yo ya no existire; 
cuando yo existo, la muerte todavia no es; luego la muerte no es nada para 
mi (Lucrecio, De rerum natura 3,830, sigts.). Sin embargo para saber algo 
de la muerte tenemos que aproximamos a ella. tenemos que verificar una 
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anticipation a la muerte, una referencia —lejana— a nuestra muerte. Asi 
podremos ver la muerte desde lejos, desde fuera, pero al mismo tiempo po- 
dremos situarnos paradojicamente dentro de ella. 

Heidegger ha dicho que nunca podemos experimentar autenticamente 
la muerte ajena sino que a lo sumo asistimos a ella (Sein und Zeit, p. 239). 
Esto es verdad en el sentido de que en la muerte no hay sustituibilidad por 
la sencilla razon de que la muerte es una tarea absolutamente personal e in- 
transferible; pero no k> es en el sentido de ; que la muerte ajena no nos pro- 
porcione posibilidades de experiencia y hondas lecciones acerca de su reali¬ 
dad y de su esencia. Cierto es que hay tantas muertes cuantos individuos; 
pero no lo es menos que todas esas muertes tienen algo comun y nos paten- 
tizan que tenemos que morir, que tenemos que experimentar nuestra propia 
muerte, distinta o semejante a otras; pero al fin y al cabo muerte tambien. 

Todos los humanos tenemos enraizada en la entrana metafisica del ser 
una tendencia radical y consistente a perseverar en la existencia. Ya lo dijo 
Platon en el dialogo "El Banquete": "todas las cosas mortales tienden con 
todas sus fuerzas a la inmortalidad”. Es lo mismo que escribio Spinoza: 
"unaquaeque res, quatenus in se est, in suo esse perseverare conatur" cada 
cosa, en cuanto es en si, se esfuerza por perseverar en su ser (Ethica, prop. 
6, parte III). 

Asi es; pero en el hombre esta tendencia es mas vehemente y mas an- 
gustiosa, por hallarse frente a su limite, a su negation, a su fracaso: la muer¬ 
te. Porque la muerte en el hombre tiene dimension y horizontes distintos de 
los que tiene en el animal. El animal experimenta la muerte sin preverla ni 
temerla; y si acaso la preve y la teme es cuando la muerte le es inminente, 
cuando se le ofrece de repente como algo extrano. Y aun entonces, tal vez, 
la teme solo como dolor, no como caida en el no-ser, no como la desintegra- 
cion de su ser individual viviente. 

El hombre si sabe todo el alcance de su muerte, si se da cuenta del sen¬ 
tido que tienen para su vida y para su ser; por eso ha escrito Bergson: "El 
hombre es el solo animal cuya action esta mal asegurada, que duda y que 
vacila, que forma proyectos con la esperanza del exito y con el temor del 
fracaso. El solo se siente sujeto a la enfermedad y tambien el solo que sabe 
que debe morir ’ (Deux Sources, p. 217). 

Y por eso se vale de todos los medios para defender, prolongar y reju- 
venecer su vida; por eso se angustia ante la perspectiva de la muerte y por 
eso se resigna al reconocerse como ser-para-la-muerte, al darse cuenta de su 
insignificancia ontologica, de su estructura fundamental de contingente. Esa 
resignation es transitoria porque el ansia de vivir, de ser siempre se sobre- 
pone poderosamente aun en medio de las convicciones mas profundas. 

"Por muchas que sean las desgracias y las miserias que nos aquejan en 
esta vida nuestra miserable y mortal, nadie quiere morir; aun los mendigos 
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y los desgraciados saltarian de gusto en vez de ser reducidos a la nada si se 
les anunciara la inmortalidad en su vida miserable” (San Agustin, Civ. Dei 
11, 27). 

Cada uno de los hombres siente hondamente dentro de si estas frases 
candentes y angustiadas que escribio el multifacetico Unamuno: 44 1 Ser, ser 
siempre, ser sin termino! jSed de ser, sed de ser mas! |Ser siempre, ser Dios! 
No quiero morirme, no, no quiero ni quiero quererlo; quiero vivir siempre, 
siempre, siempre, y vivir yo, este pobre yo que me soy y siento ser ahora y 
aqui. . . (Del sent, tragico de la vida, p. 39 y 44). Y esa tendencia a per- 
severar en el ser propio e individual es tan vehemente que cuando se cae en 
la cuenta de la temporalidad y labilidad del propio existir, se recurre a gra- 
bar en la historia un recuerdo, algo que anuncie a las generaciones futuras 
nuestra existencia. De ahi que la procreacion sea una manifestation del ins- 
tinto de conservation y del anhelo de sobrevivir. Quien desea la muerte no 
la desea en dl misma, porque todo ser necesariamente quiere ser el mismo, 
quiere conservar su unidad ontologica y perseverar existiendo; lo que quie¬ 
re es ser-c/e-ofro-mocfo, dejar de sufrir, pero nunca dejar de ser. El suicida 
se da la muerte a si mismo violando las leyes de la naturaleza que lo impele 
a seguir siendo y porque quiere ser-tfe-o£ro-modo, no porque quiera dejar de 
ser. El suicida esta ofuscado por la pasion y por el sufrimiento moral o fisi- 
co y no oye los gritos de la naturaleza: ademas en el suicidio interviene la 
libertad que con su poder apaga las voces del instinto de ser. Si alguno 
quiere la muerte por si misma es un ser desgradado y vil. 

★ 

La muerte puede ser considerada desde el piano meramente biologico y 
desde el piano metafisico: en cada uno de esos pianos tiene dimensiones dis- 
tintas y distintas modalidades. Como fenomeno biologico la muerte seria una 
cesacion integral de las operaciones vitales de las celulas componentes del 
organismo; seria la termination del proceso dinamico de la totalidad del vi- 
viente; seria el termino natural de una estructura biologica, Y en este caso 
la muerte es natural cuando el organismo ha cumplido su destino y sus po- 
sibilidades, cuando el viviente se ha desarrollado hasta alcanzar la plenitud 
funcional de su ser y de su poder ser dentro del circulo de su intimidad. En- 
tonces sobreviene la muerte porque la vida va terminando, porque el orga¬ 
nismo ya cumplio su destino biologico, y porque su dinamismo ya esta casi 
agotado, Es el punto final de un ciclo vital. Algo asi como la fruta que de 
tan madura cae del arbol en la placidez del otono, 

Puede tambien la muerte advenir no por desgaste natural del organis¬ 
mo ni por terminacion del proceso biologico sino por la incidencia de un 
obstaculo insuperable, por desequilibrio funcional causado por la enferme- 
dad, y entonces la muerte es no ya la terminacion sino la interrupcion del 
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flujo vital que esta en los comienzos o en lo mas alto de su dinamicidad. En 
el primer caso teniamos una consecuencia logica; en el segundo caso tene- 
mos una frustracion, algo asi como la fruta que cae del arbol no por madu- 
ra sino porque un gusanillo la ha danado. Pero en ambos casos la muerte es 
muerte desde adentro,, ab intrinseco, muerte familiar, muerte no solo previ- 
sible sino esperada e inmediata. 

Hay otra clase de muerte, la muerte violenta, la que llega intempesti- 
vamente, accidentalmente, sin anunciarse siquiera remotamente, la que cor- 
ta de un tajo la vida en cualquier estado de su desarrollo. Algo asi como la 
fruta que cae del arbol por un huracan repentino, por una pedrada de mu- 
chacho. Esta es muerte desde afuera, ab extrinseco, muerte extrana, impre- 
visible, inesperada: muerte violenta. Muerte desde afuera solo en el sentido 
de que la causa es externa porque al cesar la vida, el fenomeno circunstan- 
cial y real es interno al ser que muere. Si en el primer caso — terminacion 
de un ciclo — teniamos una consecuencia y en el segundo — interrupcion 
del flujo biologico — una frustracion, en el ultimo — muerte violenta — te- 
nemos casi un absurdo: <;por que la muerte siega una vida tal vez en flor y 
de una manera inesperada? Despues de un instante —tragico— se entra en 
el pais de lo desconocido, del misterio y de lo irreversible. De ahf que la 
muerte sea terriblemente decisoria, como escribe Wagner de Reyna (Cfr. 
Comunicacion al Primer Congreso Nacional de Filosofia en Argentina, 
Ciencia y Fe, ano V, n. 18. p. 14), porque es la mas decisiva de todas las 
posibilidades humanas ya que con la muerte el hombre queda determinado 
a ser de una manera — cualquiera — sin posibilidad de cambio: lo decidido 
en aquel momento queda decidido para siempre. 

★ 

Casi en todas las clases de muerte hay un prologo de la muerte, un avi¬ 
so de ella, la agonia, en su hondo significado de batalla. La agonia es la ul¬ 
tima lucha, terriblemente tragica, entre la vida y la muerte. Todas las fuer- 
zas vitales que quedan en el hombre desarrollan su ultima y mas tenaz acti- 
vidad para oponerse a la muerte que se acerca, y la muerte que ha empeza- 
do ya, trata de posesionarse integramente del ser, trata de ser ella. La ago- 
n.^a es el principio de la desorganizacion vital; es el ultimo empuje dinamico 
del ser para perseverar en la existencia y el mas vehemente zarpazo de la 
muerte para derrotar a la vida. 

En la agonia, la conciencia, acorralada, se refugia en si misma para es- 
perar el desenlace ya que no le quedan fuerzas para rebelarse: quien se re- 
bela es el instinto, quien se rebela es la voluntad, pues la conciencia muchas 
veces se concentra y se pierde en la subconciencia o en la inconciencia. La 
vida empieza a fugarse mientras se apaga la conciencia. Entonces se va cor- 
tando rapidamente la comunicacion con lo real, con las circunstancias, con 
el mundo. "El ultimo sentido que se pierde es el oido; poco a poco invade 
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una inmovilidad muscular desesperante. . . hay la sensacion de que se cae 
irremediablemente, se va de afuera hacia dentro, hacia una escapatoria sin 
espacio. . . El mundo de los conceptos, del razonamiento, desaparece” (Cla¬ 
rence Finlayson, La actitud espiritual del hombre ante la muerte, Revista 
de Filosofia, Madrid, ano V, n. 19, p. 59). El cuerpo siente que se va mu- 
riendo y se aferra con desesperacion a los ultimos latidos de la vida que se 
acaba, para siempce. Las cosas se van haciendo borrosas, distantes, fantas- 
magoricas. La respiracion es fatigosa, dificil. Hay la impresion de que se 
va cayendo irremisiblemente en un abismo de terror, en un vacio, y la an- 
gustia, una angustia suprema, se apodera del ser que se fuga. Y ante la 
desaparicion del niundo externo queda el hombre solo — tragicamente solo 
— ante las garras de la muerte. 

Los circunstantes son testigos de la muerte, pero no pueden ayudar al 
agonizante. Este se halla en una soledad espantosa, en un desamparo y en 
un vacio atenaceantes. El terror es indescriptible; el miedo concentrado y 
difuso. 

La agonia es la fuga desconcertante y dolorosa del ser y la invasion 
desesperante de la muerte; es la despedida al mundo, al alma, al yo; es el 
ultimo esfuerzo por continuar viviendo; es la lucha gigantesca entre el ser y 
la nada. Los ultimos estertores, las contorsiones finales, la debil oposicion 
del instinto del ser, el instante definitivo y. . . la muerte final con su secuela 
de misterios. 

Muchas veces no hay el prologo triste, pavoroso y decisivo de la ago¬ 
nia; muchas veces la 1 muerte Ilega furtivamente, de improviso, sin anunciar- 
se. Es la muerte repentina; la caida violenta en el horror del misterio; es el 
precipitarse instantaneo desde la cumbre del ser y de la vida en el abismo 
sombrio de la muerte. 

Podria pensarse que esta descripcion es ajena a la realidad porque hay 
tantas agonias como muertes y hay tantas muertes cuantas vidas humanas. 
Y como la muerte es algo absolutamente personal y propio de cada cual 
y como la agonia es la introduccion a la muerte, de 1 ahi que no deba hablar- 
se de agonia sino de agonias. Pero aqui tambien las agonias son tan distin- 
tas y tan semejantes que podemos unificarlas en una descripcion fenomeno- 
logica. E indudablemente que como no puedo referirme a mi experiencia de 
la agonia, me he valido de los datos de los que se han escapado de las ga¬ 
rras de la muerte y han podido contar o describir sus experiencias catalep- 
ticas. 

Esta es la muerte considerada desde el piano simplemente biologico y 
tambien un poco psicologico; hay sin embargo otro angulo desde donde pue- 
de verse la muerte y es el angulo metafisico: el hombre no solo es biologia 
sino principalmente metafisica. La muerte metafisicamente (solo me he re- 
ferido y me refiero a la muerte humana) es el limite absoluto; es la revela- 


212 


JOSE SANABRIA 


cion autentica de la contingencia fundamental del hombre. La muerte es el 
sentido de la vida; la muerte es la unification de la dispersion de la vida; la 
muerte es la plena y definitiva significacion; la muerte no es la negacion si- 
no la plenitud de la vida. 

"Lo que hace, pues, el morir en el caso del hombre, escribe acertada- 
mente Ferrater Mora, es algo muy distinto del mero cesar que termina la 
existencia inorganica o del madurar que caracteriza la realidad biologica. De 
ahi que la muerte sea para la existencia humana algo mas que el limite de 
la vida, lo que hace el morir no es solo limitar, sino autenticamente cenir la 
existencia. La vida queda en cierto modo configurada por la muerte, pero en 
un sentido infinitamente mas radical del que observamos cuando vemos que 
una realidad queda simplemente terminada o acabada mediante cualquier 
linea divisoria”. {El sentido de la muerte , p. 225). 

Segun esto la muerte no tiene una funcion simplemente terminativa si¬ 
no que desempena una configuration definitiva de nuestra existencia a la 
cual confiere una significacion integral y un sentido metaempirico. Con la 
muerte queda completamente cerrado el capitulo, infinito en sus dimensio- 
nes de nuestras posibilidades porque con la muerte ya no hay elecci6n por- 
que ya no hay libertad y porque con la muerte no dejamos de ser sino que 
dejamos de ser de este modo humano para empezar a ser de un modo desco- 
nocido, irreversible, totalmente definitivo y para siempre. Por eso podria- 
mos decir que la muerte es la que propiamente confiere sentido y dignidad 
a la vida ya que la vida es movimiento y dispersion, aventura y posibilidad, 
en tanto que la muerte es definition y consagracion, plenitud y superacion 
espacio-temporal. “El velo que tiende la muerte sobre su victima es un velo a 
la vez terrible y noble; es el velo por el cual llegamos a comprender que la 
existencia cesada ha cumplido, aun sin haberlo realizado, su destino.... 

A1 morir realizamos el acto supremo de nuestra existencia en los dos 
sentidos de este termino'.* supremo, porque se halla en la cima de esta vida, 
al final de ella; supremo tambien, porque con la muerte, con toda muerte, 
aun la mas inesperada e inmatura, se hace comprensible nuestra vida, y en- 
tonces todos los momentos de ella quedan impregnados con la claridad del 
mediodia" (Ferrater Mora, La ironia de la muerte y la admiracion, pgs. 
80-1). Tal es el sentido metafisico de la muerte, sentido que no todos alcan- 
zan a comprender, pero que no por eso deja de ser mas propio, hondo y ver- 
dadero que el meramente biologico. 

★ 

Hay diversas attitudes ante la muerte, porque aunque el que muere no 
muere tanto para los otros cuanto para si mismo y desde si mismo; sin em¬ 
bargo ante la muerte de los otros — ya que ante la muerte propia ya no hay 
actitud posible — los hombres se comportan de diversas maneras. En unos 
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la muerte ajena produce una secreta alegria de vivir, sea porque opposita 
iuxta se posita magis elucescunt, cuando las cosas opuestas se enfrentan en- 
tonces lucen mas, sea porque el ritmo de la vida al verse amenazado — la 
muerte es una amenaza — trata instintivamente de rebelarse. Y rebelion es 
conato, es intensificacion, es ansia de victoria. 

Cuando vemos la muerte de los otros, naturalmente sentimos una inti- 
ma alegria de no ser nosotros el otro, el que se despide de la vida, el que lu- 
cha con desesperanza por agarrarse a la existencia por banal y miserable 
que sea, de no ser nosotros el que se va quedando en abandono doloroso 
porque se va muriendo. 

En otros la muerte ajena produce una impresion extrana, mezcla de te¬ 
mor y desconfianza, una especie de angustia escondida y persistente, un 
sentimiento de repulsion. Cuando alguieri ha muerto, hay en la casa una 
atmosfera pesada, un halito misterioso que emana del que siendo de un mo- 
do, es ahora de otro modo y |que distinto! Las cosas que le sirvieron y que 
estuvieron en torno del muerto han adquirido un nuevo sentido: fueron co¬ 
sas que el o ella uso, y nos acercamos a esos objetos con cierto temor y co- 
mo que sentimos la presencia del que ya no es como nosotros. Y usamos 
aquellas cosas con desconfianza y tenemos la impresion de que los objetos 
del muerto estan contagiados, que tienen algo misterioso, algo que nos in- 
funde temor repulsivo. Posiblemente este temor ante la muerte ajena, que 
no es sino temor anticipado ante la muerte propia, e^ una impresion univer¬ 
sal, solo que en muchos es instantanea y apenas perceptible por la familiari- 
dad con la muerte o por el desprecio a la vida o por el anquilosamiento de 
la conciencia que ya es indiferente a toda impresion metaempirica. 

En otros la muerte opera una saludable metamorfosis de catarsis en la 
vida. Es clasico el ejemplo de San Francisco de Borja; pero no es unico. 

En muchos, la muerte ajena causa una profunda depresion psicologica, 
que es abatimiento y laxitud, paralisis de proyectos y como estancamiento 
espiritual. 

Otros ante la muerte ajena, pero cercana por ser la muerte de un fami¬ 
liar o de una persona querida, sienten que ellos mueren tambien y que la 
persona muerta se lleva consigo algo de ellos: la felicidad o el porvenir. Y 
como manifestation natural de esa actitud viene! la desesperacion, salvaje y 
tumultuosa o resignada pero incontenible. Estas actitudes y otras mas que 
seguramente hay, no son sino movimientos diversos de defensa ante la ame¬ 
naza objetiva de la muerte; son una reaction inconsciente ante la proximi- 
dad de la propia muerte, porque cuando somos testigos de la muerte de los 
otros, sentimos como se aproxima nuestra muerte. 

★ 

Pero la muerte nuestra £nos viene de afuera o la tenemos dentro de 
nosotros? Ordinariamente creemos que la muerte nos acecha en el camino 
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de la vida y que cuando nos ataca como una fiera, nos corta la existencia; 
la verdad es otra, llevamos la muerte dentro de nosotros mismos. 

“La muerte — escribe Bordeaux, — no esta tan solo al termino de 
nuestro destino. Esta aposentada en nuestra vida, la que va cortando trozo 
a trozo. Nos la coge, nos la arrebata segundo a segundo. No podremos pen- 
sar en ella sin que ya ese pensamiento le pertenezca... Si tenemos el oido fi- 
no, podemos oir la caida de nuestros instantes en la vida como un vaso que 
se vacia gota a gota” (Peregr. liter.). 

No morimos desde afuera, morimos desde lo mas interno de nosotros; 
un dia ya no seremos lo que somos hoy, porque un dia moriremos y esa 
muerte nuestra ya la llevamos dentro de nosotros. Todavia no nos vence; 
pero algun dia sera definitiva. . . .ha muerto un hombre; pero ique nos 
importa la muerte de un hombre ante la muerte de un dl'<a,. ... Yo se que 
la muerte de cada dia es tambien para nosotros una muerte parcial, la rotu- 
ra de un fragmento de esa triste cadena que persigue — implacable — su 
ultimo eslabon. Yo se que nuestra vida es una sucesion de pequenas muer- 
tes. Ella, como un suave roedor, va minando el engranaje. . . ^Que puede 
importarnos —- confesemoslo todos — que puede importarnos la muerte de 
un hombre ante la muerte de un dia, de uno de nuestros dias? Ese hombre 
es algo fuera de nosotros; el tiempo somos nosotros mismos; cada dia muer- 
to es un poco de nosotros que muere... El sueno es la mascara que encubre 
las barbas ironicas del tiempo. Y cada manana es una falsa fiesta que el 
mundo celebra para disimular sus fracasos de ayer". (B. James, Escenas 
junto a la muerte, pags. 203-204). 

La vida filosoficamente es movimiento inmanente y todo movimiento es 
algo que necesariamente pasa, es un gasto de energia y un esfuerzo constan- 
te. Fisiologicamente la vida supone una verdadera combustion del oxigeno 
en las celulas vitales. De ahi que el doctor Claude Bernard haya dicho: vi- 
vir es morir. Tal es tambien uno de los temas principals de Heidegger en 
Sein and Zeit: una de las posibilidades del hombre es precisamente la muer¬ 
te. En la muerte se pone en juego el ser mismo de cada hombre y no cabe 
substitution ni hay modo de eludir esta inevitable posibilidad. El hombre 
cuando entre en el campo del ser, carga con este destino de dejar de ser en 
el momento mismo en que empieza a ser (Sein und Zeit, p. 245), 

En el momento en que un hombre comienza a existir ya esta lanzado 
hacia la muerte; esta ya muriendo, vive muriendo constantemente, corre ha- 
cia la muerte. Ser es para el hombre morir y morir es dejar de ser. Este mo¬ 
do de ser esta esencialmente incluido en su caracter de arrojado a la exis¬ 
tencia. (Cfr. Ibid . p. 208-9), Por eso en el nucleo mismo existencial acecha 
al hombre una continua amenaza, la amenaza de la muerte que es la nada; 
desde luego que no es la nada absoluta sino relativa; “El ser y la nada van 
juntos; pero no porque ambos coincidan en su inmediatez e indeterminacion 


APROXIMACION A LA MUERTE 


215 


— como sucede cuando se les considera desde el concepto hegeliano del 
pensar — sino que el ser es, por esencia, finito, y solamente se patentiza en 
3a trascendencia de la existencia que sobrenada en la nada” (Was ist Me- 
taphysik?, trad. Zubiri, p. 53, Edit Seneca), 

Cuando el hombre tiene ante si esta su nada, este destino de morir, 
que en cada momento va cumpliendose con tragica inexorabilidad, es cuan¬ 
do sus ojos miran lo mas propio de su ser, que es inevitablemente un ser- 
para-la-muerte. (Sein^sum^Tode) (Cfr, Iturrioz, Metafisica del hombre p. 
176). 

El vigoroso pensamiento agustiniano habia penetrado con mas energia 
y con mas belleza en el tema de la muerte y de la nada, de modo que pode- 
mos af;rmar que Heidegger espigo abundantemente en la literatura agusti- 
niana. La vida humana es como el fluir de un r^o cuyas aguas se deslizan y 
van avanzando desde las oscuras fuentes(Cfr. De Trinit . 3, 11). “Desde 
que nacemos vamos muriendo necesariamente” (Serm. 78, c. 10). Las cosas 
“nacen y mueren; naciendo como que empiezan a ser y a crecer para irse 
perfeccionando; y una vez perfectas envejecen y perecen: no todas llegan a 
envejecer pero todas perecen. A1 nacer, pues, y tender al ser, cuanto mas 
aprisa crecen para ser, tanto mas correri al no ser.... Ese es el modo de su 
ser. . . pues llegan a donde iban, al no ser. . ( Confes . 4, 15). Y asi la 

vida humana es una fuga hacia la muerte, un constante precipitarse al no 
ser: “El tiempo que se vive es vida que se acorta y cada dia es menos lo que 
nos queda; el tiempo de nuestra vida no es otra cosa que una carrera hacia 
la muerte en la que a nadie se le permite detenerse un poco o retrasarse al- 
gun tanto; sino que a todos urge con igual prisa y con igual fuerza. Pues ni 
el que vivio menos corrio mas aprisa que el que vivio mas; los dos corr^an 
con igual velocidad solo que uno tuvo su termino mas cercano, el otro mas 
lejano. . . Nunca por tanto esta el hombre en vida desde que esta en este 
cuerpo mas moribundo que vivo. . . . [o mas bien al mismo tiempo vive y 
muere: vive porque esta en vida hasta que se la quiten del todo; y muere 
porque va muriendo mientras va perdiendo la vida?. . (De civ . Dei 1 . 13, 
c. 10). 

El mismo pensador africano que tanto habia gozado de las bellezas na- 
turales, pero de bellezas inferiores, como asegura el mismo, se dio cuenta de 
la fragilidad y mutabilidad de todo lo que no es Dios, inestabilidad que ex¬ 
press con estas palabras: “las demas cosas tienen que nacer, morir, fluir, res- 
balar (De vera re/. 1. 3, n. 124). El hombre como criatura que es, tambien 
esta sujeto, y dolorosamente, tragicamente a veces, a esa defectibilidad irre¬ 
mediable: el hombre viene de la nada y camina rapidamente a la nada acer- 
candose a la nada. (Cfr. Civ . Dei, 1. 14); y su ser es como una fuga hacia 
la nada (Cfr. Confes . 11, 8), El hombre es mutabilidad, temporalidad, suce- 
sividad, y todo cambio lleva la muerte consigo porque morir es dejar de ser 


216 


JOSE SANABRIA 


lo que se era: "Mors enim est non esse quod fuit”. De ahi que "no haya na- 
die a quien no le este la muerte mas cercana despues de un ano de lo que lo 
habia estado un ano antes, y manana mas cercana que hoy, hoy mas que 
ayer, y un poco despues mas que ahora, y ahora que poco antes porque el 
tiempo que se vive es vida que se acaba” {Civ. Dei , 1. 13, c. 10). Pero Ho 
solo las cosas y los hombres son contingentes si.no tambien la humanidad en- 
tera, Oigamos un hermoso pasaje agustiniano: . .^quien es el torrente? Es 
el fluir de la mortalidad humana. Pues asi como el torrente se forma con las 
aguas de las lluvias, se desborda, resuena con estrepito, avanza y con el mis- 
mo correr acaba de correr porque acaba su recorrido; asi es tambien el cur- 
so de esta mortalidad, Nacen los hombres, viven y mueren; muertos unos, 
nacen otros, y muertos estos, nacen otros mas: se suceden, se acercan, se 
alejan sin cesar. <?Que puede estar en reposo? ^Quien hay que no corra? 
I Quien no va al abismo como el agua de la lluvia? Asi como el rio formado 
de las gotitas de la lluvia, entra en el mar para ya no aparecer, como no apa- 
recia tampoco antes de formarse de las lluvias, asi el genero humano sale de 
las sombras y camina y desaparece luego en la muerte: en el intermedio un 
poco de estrepito. . . y paso” ( Enarrt , in PsaL 190, 20). 

Y es que el torbellino del tiempo nos arrastra entre sus ondas, porqUe 
todo cambio significa tiempo y se verifica en el tiempo. Pero ^que es el tiem¬ 
po? Aqui nuevamente tendremos que recurrir al genio agustiniano para que 
nos exponga con sus frases graficas y peculiares lo que pensaba del tiempo, 
El texto siguiente no por conocido deja de ser exacto y verdadero: "<-Que 
cosa es el tiempo? Si nadie me lo pregunta, yo lo se para entenderlo; pero si 
quiero explicarlo a quien me lo pregunta, no lo se para explicarlo. Pero me 
atrevo a decir que se con certidumbre que si ninguna cosa pasara, no hubie- 
ra tiempo pasado; que si ninguna cosa sobreviniera de nuevo, no habria 
tiempo future, y si ninguna cosa existiera, no habria tiempo presente ... el 
pasado y el futuro <?de que modo son si el pasado ya no es y el futuro toda- 
via no existe? Y en cuanto al presente, si siempre fuera presente y no se mu- 
dara ni se fuera a ser pasado, ya no seria tiempo sino eternidad. Luego si el 
tiempo presente, para que sea tiempo, es preciso que deje de ser presente y 
se convierta en pasado, ^como decimos que el presente existe y tiene ser su- 
puesto que su ser esta en que dejara de ser, pues no podemos decir con ver- 
dad que el presente es tiempo, sino en cuanto camina a dejar de ser?". 
(Confes . 1, 11, c, 34). <?Que es el tiempo? ^Existe el tiempo, es ser o es mas 
bien no-ser? Yo creo que ninguna mente humana podria llegar a compren- 
der lo que es el tiempo; por mas elucubraciones que se hagan para definir la 
ontologia del tiempo, es este una realidad tan misteriosa, tan huidiza, tan 
ambigua, que escapa a toda determinacion definitiva. Hablamos corriente- 
niente del tiempo y de sus cuasi-partes, preterito, presente y futuro; pero 
cuando intentamos asir el tiempo, el tiempo se nos esconde, se nos va miste- 
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riosamente y nos quedamos sumergidos en la inquietud. El pasado fue, pero 
actualmente ya no es, a no ser en el recuerdo; el futuro todavia no es y 
quien sabe si nunca sea para nosotros; el presente si es aqui y ahora, pero 
mientras hablo del instante presente, este instante pasa, corre y se convierte 
en preterito, ^Solo el instante, fugaz y precario, podra llamarse tiempo? No 
porque pasado y futuro componen tambien, por lo menos, algo del tiempo; 
porque el destino de la vida humana se realiza no solo en el momento pre¬ 
sente sino tambien en el tiempo que ya paso y se desenvuelve proyectandose 
hacia el porvenir.El pasado, como tal, no existe ni puede existfr porque fue 
presente en el ayer que ya no es ni puede ser hoy; el pasado fue presente, 
pero en el presente que ya paso y nunca puede ser presente ahora en su rea¬ 
lidad historica sino solo en su reviviscencia espiritual dentro de mi, recuerdo* 
El futuro aunque todavia no es, tiene la extraha fuerza de hacer pasado lo 
presente y convertirse a si mismo, sucesiva e insensiblemente, en presente. 
Y estos dos eslabones misterfosos, pasado y futuro, se unen entre si y con el 
presente y constituyen el tiempo, 

“El fluir del tiempo es desesperadamente triste, como es triste la mira- 
da del hombre al tiempo que se escapa” (N, Berdiaeff, Cinco meditaciones 
sobte la existencia , p. 146), El fluir del tiempo hace que el instante sea su- 
cesion ininterrumpida para que una vida venga a ser una carrera desenfre- 
nada de instantes que se persiguen sin alcanzarse, una fuga siniestra hacia 
la muerte porque cada minuto que pasa va socavando la vida, cada minuto 
que pasa va minando la existencia. Y como toda vida humana es finita lle- 
gara un instante que debera ser el ultimo, el instante de la muerte; despues 
de la muerte, la eternidad. 

Entonces £que es el tiempo? Aristoteles responde que es “la represen¬ 
tation que resulta de la determination de los instantes” ( Ftsica , 219 a 29, 
apud Moreau: Le Temps selon Aristote, R. Ph. L. n, 9 fevrier, 1948, p. 78). 
El mismo filosofo en otra parte dice: “El tiempo es, pues, numero del movi- 
miento segun la relation de antes y despues” (Ftsica, 1. 4, c. 11, version de 
Edmundo Gonzalez, p. 413); pero esta definition se refiere exclusivamente 
al tiempo matematico' porque el mismo Aristoteles dice: “El tiempo no exis¬ 
te sin el cambio, ya que, cuando no sufrimos o no percibimos cambips en 
nuestro pensamiento, nos parece que no ha pasado tiempo” ( Ftsica , c. 11, 
Gonzalez Blanco, p, 409) y mas abajo “el tiempo no es mo-vimiento sino en 
tanto que el movimiento comporta un numero . . . Luego el tiempo es una 
especie de numero” (Ibid, p, 411). Pero evidentemente que aqui se trata no 
del tiempo real sino de la representation del tiempo, del tiempo biologico 
que dice Bergson; y entonces si la perception del movimiento condiciona la 
perception del tiempo, Percibimos el tiempo porque percibimos el movimien¬ 
to; pero el movimiento no es el tiempo pues aunque no nos demos cuenta del 
movimiento el tiempo sigue pasando; los instantes se van sucediendo sin fa- 
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tigarse nunca y sin alcanzarse. Cuando estamos durmiendo no percibimos 
el movimiento y consiguientemente tampoco percibimos el tiempo; pero no 
por eso el tiempo deja de fluir intermitentemente. 

Y la pregunta queda sin respuesta: ^que es el tiempo? ^Sera el conjunto 
de instantes que se van sucediendo en el movimiento de los cuerpos? ^Sera 
la sucesion de los seres mudables? ^Sera la medida de los movimientos de las 
cosas? Tal vez; pero quiero saber “que es lo que mido cuando digo hab.lan- 
do indefinidamente: este tiempo es mas largo que aquel otro, o hablando de- 
finida y determinadamente digo: ^este tiempo es el doble mas largo que 
aquel otro? Bien se que mido el tiempo; pero no mido el futuro, porque este 
no existe aun ni el presente, porque no tiene extension, ni tampoco el pasa- 
do, porque ese no existe ya. ^Pues que es lo que mido?’\ ( Confes . 1. 11, c. 
26). Entonces si no mido ni el presente, ni el pasado, ni el futuro y mido el 
tiempo ^que cosa es el tiempo? ^Sera simplemente el instante fugitivo e ina- 
sible? 

Y sin embargo hay varios tiempos: un tiempo absoluto, un tiempo uni¬ 
versal, un tiempo externo, un tiempo particular y un tiempo interno, El tiem¬ 
po verdadero o por lo menos el que mas debe interesar a cada cual, es el 
tiempo interno, su propio tiempo, su propia duracion, su propia sucesion. 
Porque el tiempo propio nos liga irremisiblemente con la muerte: el tiempo 
y la muerte caminan inseparablemente unidos. Si no hubiera tiempo, no ha- 
bria muerte* 

Empieza el tiempo de cada cual cuando empieza su existencia y termi^ 
na cuando le llega la muerte definitiva: “la muerte es un suceso que se pro¬ 
duce en el interior de la vida misma” (N. Berdiaeff o. c. p. 152). El tiempo 
externo nos circunda: vivimos sumergidos en el tiempo; pero este tiempo no 
es nuestro, este tiempo es de los otros. de las personas y de las cosas cir- 
cunstantes. Cuando se acabe nuestro tiempo, cuando nos llegue la muerte, el 
tiempo externo, el tiempo de los otros, seguira fluyendo, ya no tendra refe¬ 
renda inmediata y real de coexistencia con nuestro tiempo que ha dejado 
de ser; el tiempo de los otros seguira existiendo sin nuestro tiempo. 

La muerte es la terminacion del tiempo vital, interno y propio de cada 
cual; pero no es una cesacion completa sino que la muerte es la insercion 
del tiempo en la eternidad, Al morir no dejamos totalmente de ser; al morir 
transformamos nuestro ser-tiempo en ser-de-otro-modo, en ser-eternidad. 
Al morir, nuestro tiempo compuesto de instantes fugitivos, se solidifica, se 
detiene y se convierte en permanencia inmutable y duracion sin sucesion. De 
ahi que la muerte sea para el hombre un “modo ontologico de la persona, 
que no se limita a terminarla” sino simplemente a transformarla dignifican- 
dola. Y es tambien la muerte la revelacion suprema —< por ultima y por sig- 
nificacion — de la contingencia de nuestro ser. Somos, pero somos apenas; 
somos, pero somos mendigos que desde que recibimos el ser necesitamos que 
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alguien alimentc esc ser debil y miserable que somos; existimos, pero cami- 
namos vertiginosamente a dejar de ser y en la linea ascencional de nuestra 
vida — fatiga y movimiento — esta el devenir del tiempo y la fuga inapla- 
zable hacia la nada. La muerte, que es en nosotros, sin quererlo nosotros, es 
la que nos muestra lo que somos: una finitud con aspiraciones a ser para 
siempre, una sucesividad con proyectos de eternidad, una contingencia que 
trata de huir de si misma y no se encuentra sino consigo misma con toda su 
honda tragedia de frustraciones y fracasos. Y la muerte nos revela — nos lo 
revela siempre, mas no la atendemos — sin misericordia lo que somos, y re- 
vela, a los demas, a los circunstantes, lo que valen el.los tambien. Porque la 
muerte es una leccion: solo que tratamos de olvidar esa leccion. 

Dice Pascal que los hombres no pudiendo evtfar la muerte han decidi- 
do olvidarse de ella. Asi es, nos olvidamos de la muerte que llevamos den- 
tro de nosotros mismos y no queremos percibir el tiempo que nos va desmo- 
ronando la vida. Nosotros somos el tiempo; y olvidamos el pasado que es 
recuerdo, olvidamos el presente que es promesa y realidad y olvidamos el 
porvenir que es temor y esperanza, incertidumbre y posibilidad. Y como 
siempre buscamos lo que nos agrada, revivimos en el recuerdo el pasado in- 
tensamente vivido, quisieramos eternizar el presente de placer y anhelamos 
un porvenir de felicidad sin darnos cuenta que la vida es un compromiso, 
un deber ineludible, una donacion. Y casi siempre nos dedicamos a vivir una 
vida mecanica, de acuerdo con el calendar^ y con el reloj sin percibir la 
tranquilidad que pudieramos alcanzar del don inapreciable de la vida, que 
es, paradojicamente, a pesar de su contingencia, fuente de paz y de bien. 

Nuestras vivencias modifj.can grandemente, desde el punto de vista psico- 
logico y biologico, la corriente del tiempo. Para los felices no cuentan las 
horas; para los desdichados, para los que sufren, los momentos son insopor- 
tables y eternos. 

Si vivieramos mas con nosotros mismos, si vivieramos para adentro y 
no dejaramos que nuestra vida se desparramara tanto hacia afuera, seria- 
mos mas felices y nos libertariamos mas del tiempo externo que nos encade- 
na y nos sujeta, Entonces si nos apegamos tanto a las horas (al tiempo ex¬ 
terno), esto significa que no somos di,chosos y que no hemos sabido explo- 
rar el tesoro de nuestra vida. 

El tiempo es el principio (extrinseco) de la eternidad; el tiempo es la 
justificacion de la eternidad; el tiempo es la condicion de la contingencia 
que proyecta ser eternidad. Y la contingencia sera eternidad; pero solo des¬ 
pues de una catarsis vital, despues de una liberacion integral del ser tiempo, 
porque la muerte es la aurora de la eternidad. 

A pesar de la finitud radical de nuestra existencia; a pesar de la insig¬ 
nificancy ontologica de nuestro ser; a pesar de la limitacion e insuficiencia 
que circunscriben nuestra vida y nuestras realizaciones, hay en nosotros una 
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crientacion ascencional que apunta a lo absoluto, a la transcendencia. Y pre- 
cisamente porque me conozco finito y pequeno, abandonado y vacio; y preci- 
samente porque la' fenomenologia de mi contingencia es tan dolorosa y tan 
tragica, surge en el limite de mis posibilidades y proyectos, el Ser necesario 
y absoluto, el Ser que me sostiene en la existencia al borde de la nada total, 
el Ser que si es sin limites y plenamente, Dios. 

Existo; luego existe Dios. Y esa teofania que es exigida por mi triste 
condicion de ser-para-la-nada, de ser contingente, condiciona en mi ser el 
sentido Salvador de la esperanza, porque si soy y mi existencia es tan impo- 
tente, tan fnsignificante y tan precaria que en cualquier momento la puedo 
perder; si me encuentro arrojado al mundo y anonadado en la soledad, hay 
necesariamente un Ser que lejos de ser contingente es la causa de todos los 
contingentes. Si El fuera tambien contingente, ni yo existiria ni existirian 
las cosas del universo, porque un contingente exige absolutamente un Trans- 
cendente que sea por si, necesariamente e infinitamente perfecto. 

A ese Absoluto tiende mi ser con todas sus fuerzas aunque yo no quie- 
ra porque mi finitud esta pidiendo ontologicamente una infinitud; mi sole- 
dad pide una comunion< mi vaciedad pide una plenitud; mi impotencia radi¬ 
cal pide una omnipotencia; mi temporalidad pide una eternidad; mi angustia 
pide una suprema felicidad. Y si no existe el Ser que es limites ni medida, 
si,n imperfecciones y sin cambios, mi existencia no tiene sentido alguno, mi 
vida no tienen razon de ser, soy un absurdo que avanza en medio de dos 
abismos, soy autenticamente un ser-para-la-nada absoluta y total. 

★ 

<?Que es mi existencia en el mundo? <;Que significo para el mundo? Pa¬ 
ra el mundo soy poco menos que nada y eri el mundo soy como una gotita 
de agua en el oceano, <?Que sera del mundo el dia que yo muera? Todo se¬ 
ra igual: yo dejare de ser en el mundo y nada mas; todo sera igual. Soy ca- 
si nada para el mundo y en el mundo. Es por eso que mi ser aspira fuerte- 
mente a ser eternidad porque es contingencia y desamparo. 

Mi existencia es un arco tenso que apunta inconscientemente hacia 
Dios. Es por eso que la tragedia de mi existencia se agarra a la esperanza y 
en la esperanza se salva la trascendencia de mi ser y en la trascendencia me 
espera Dios. Entonces, a pesar de ser contingente, a pesar de vivir entre las 
garras del tiempo, a pesar de caminar inexorablemente al no-ser, a pesar de 
ser frustration, temporalidad y abandono, tengo un destino mas alto y mas 
radical; fuli arrojado a la existencia por Dios y voy hacia El en las alas de 
la esperanza y del amor. 

Mi fin es Dios y la muerte es la condicion triste, biologica y psicologica 
de unirme con El para siempre. Tal es la estructura ontologica de mi contin¬ 
gencia. 
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La muerte me lleva a la vida que no termina. Entonces la muerte ya no 
es termino y angustia sino comunion. La muerte ya no es el principio de la 
nada, sino el principio de la plenitud. Mi existencia, mi destine, no es un 
ser-para-la-nada, ni un ser-para-la-muerte sino ser-para-la-eternidad, 
ser-para-Dios. 

En Dios arranca — paradojicamente — mi pobre contingencia, en Dios 
se mueve y se inserta gloriosamente en Dios. Sin embargo la muerte sigue 
siendo un enigma; la muerte propia es el enigma, no po* lo que significa si- 
no por lo que contiene, no por lo que transforma sino por lo que destruye. 
La muerte es temible por incierta, pot astuta, porque destruye lo que cons- 
truyo la vida. Tememos la muerte en la medida que amamos la vida. Y so- 
bre todo tememos la muerte en sus circunstancias desgarradoras y tristes, 
porque la muerte nos proyecta fuera del mundo — nuestro mundo — que 
nos aprisiona con los lazos de su fascinacion y de sus promesas. Por eso 
sentimos tristeza al morir; por eso no nos resignamos facilmente a pesar que 
vivimos con la muerte, que la muerte forma parte de nuestra existencia. 
“jDichoso aquel que no se ata a nada sobre la tierra — escribio Andre Gi- 
de — y pasea un eterno fervor en medio de las movilidades constantes!”. 
(Les Nourritures terrestres ). Dichoso aquel que oye el paso de los instantes 
y se va'preparando para el postrer minuto, para la ultima muerte, que lo 
pondra frente a la eternidad! Dichoso el que pueda decir con Romain Ro- 
lland en su novela Juan Cristobal: “Yo mismo me despido de mi alma pasa- 
da; la arrojo detras de mi como un sobre vacio. La vida es una sucesion de 
muertes y resurrecciones. {Muramos, Cristobal, para renacer!”. Dichoso el 
que cabalgando en la metafora de Rolland vaya muriendo constantemente a 
lo que se oporie a que renazea a la vida verdadera! 

Existencia, angustia, soledad, contingencia, tiempo, acabaran cuando 
llegue mi muerte. 

Este momento se ha aproximado mas a mi muerte; pero las lineas que 
anteceden ^seran realmente: una aproximacion objetiva a la muerte? ^podran 
llamarse una fenomenologia de la muerte? No lo se. Ojala que cuando acaben 
mis horas, la paz de Dios caiga sobre las ruinas de mi vida; ojala que cuan- 
do llegue — naufrago de las tempestades del tiempo, de mi tiempo — a las 
playas serenas de la eternidad, caiga en el seno del que Es. 


JOSE RUBEN SANABRIA. 


NOTAS Y COMENTARIOS 


LA ENSENANZA DE LA METAFISICA (*) 


La ensenanza de la metafisica plantea toda una serie de complejos pro- 
blemas, por desgracia muy poco estudiados. Algunos, es cierto, son tan de- 
licados que exigen una buena dosis de valor para afrontarlos. Tal vez esto 
explique, sin justificar, la ausencia de bibliografia sobre esta importante 
cuestion. 

Es un hecho innegable que la mayoria de los estudiantes de filosofia no 
sienten mayor entusiasmo por la metafisica. Es tambien un hecho comproba- 
do que, una vez superados los examenes, muy pocos son los que continuan 
preocupandose por problemas de por si los mas fundamentals, que merecen 
las mas urgentes y laboriosas investigaciones y las reflexiones mas prolon- 
gadas. 

que se debe este fenomeno? En primer termino, debemos tener en 
cuenta la especial dificultad de la materia. Pero tambien debemos recordar 
que la metafisica es la culminacion y el termino natural de todo el esfuerzo' 
lilosofico. Mas, es la unica disciplina que merece con plenitud de derecho el 
nombre de filosofia. Un filosofo no es tal si no es un metafisico. 

Ademas —aunque sea comprometedor el comprobarlo—, una grave res- 
ponsabilidad pesa sobre los hombros de los profesores. Su ensenanza debe- 
ria ser el eco fiel de una meditation asidua sobre el misterio del ser, el fruto 
maduro de un dialog© vivo y personal con los grandes pensadores del pasa- 
do, conjugado con un atento auscultar las inquietudes espirituales de la ho- 
ra presente. Desgraciadamente, muchas veces no pasa de ser una vulgar re- 
peticion de formulas y frases hechas y de razonamientos descoloridos; la 
erudicion generalmente es de segunda o tercera mano, aparte de ser incom- 
pleta y atrasada. 

En fin, el problema de los manuales. Son el bianco de tal numero de 
quejas, que uno llega a preguntarse si en realidad son necesarios. La res- 
puesta, sin embargo, es clara. Tratandose de una primeria iniciacion, es pre- 
ciso tener como base un buen manual. Y aun en la ensenanza superior, la 
experiencia obliga a admitir, al menos, que es siempre mas seguro y ventajo- 

(*) L'ENSEIGNEMENT DE LA METAPHYSIQUE, por Jules Plrlot, Bib!ioth£que de 
l'lnstitut SupGrieur de Philosophie, Louvain, 1950, 122 p&gs. 
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so un texto exacto que notas tomadas al vuelo, con la atencion dividida en- 
tre el razonamiento del profesor y la redaction de los apuntes. 

Pero esto supone la existencia de buenos manuales. ^Existen buenos 
textos de metafisica? De prestar oidos a profesores y alumnos, lo menos que 
podemos decir es que son poquisimos los que satisfacen a la mayoria. 

Este ultimo problema es el planteado en este breve y substancioso estu- 
dio de Pirlot. 

La originalidad, claridad y decision con que J. P, aborda tema tan deli- 
cado merece el mas cordial aplauso. Sus criticas, aunque severas, son casi 
siempre acertadas, sus sugestiones sumamente interesantes, Al hacer por 
nuestra parte algunas observaciones criticas, nos sentimos hermanados con 
el mas sincero deseo de colaborar en la solution de un problema muy serio y 
muy olvidado. Precisamente esto —al tratarse de una cuestion candente y 
poco estudiada—, nos excusara la extension inusitada de esta recension. 

La obra se divide en dos extensos capitulos. En el primero, J. P. anali- 
za los manuales mas representatives de la escolastica contemporanea; en el 
segundo, trata de esbozar un texto ideal. Por supuesto, las soluciones doctri- 
nales son dejadas de lado. Solo interesan los problemas de presentation, es- 
tructura y metodo. El autor habla y obra como tomista convencido; y si de- 
ja ver bien a las claras lo molesto que se siente ante todo lo que pudiera pa- 
recer repetition rutinaria de actitudes o de metodos ya perimidos, con esto 
solo revela ser un eco fiel de las tradiciones lovanienses. Porque este libro 
es una tesis doctoral defendida en el Instituto Superior de Lovaina; merecio 
no solo los honores de la publicacion, sino que un critico tan exigente como 
E Van Steenberghen la calificara de “excelente” ( x ). 

En la introduccion nos recuerda J. P. “la publicacion, en Lovaina mis- 
mo, de tratados de metafisica que responden en amplia medida a los deside¬ 
rata formulados aqufpor lo tanto, este estudio es “mas bien un complemen- 
to“ de aquellod tratados. “No dudamos, agrega, que este ensayo contribui- 
ra a valorizar las obras de metafisica que debemos a los maestros de Lovai¬ 
na (pag. 7)“. Alude, sin duda, a la Ontologie de F, Van Steenberghen y a 
la Philosophic de l itre de Mons. de Raeymaeker. 

La primera parte esta dedicada al estudio de algunos manuales. Descu- 
bre en la escolastica contemporanea tres tendencias: “la traditional”, la 
“progresista” y la “neosuarista”. Representantes tipicos de la primera serian 
los textos de Vincent Remer, Remer-Geny y Charles Boyer. De la segunda, 
el conocido tratado del Cardenal Mercier; de la ultima, “que gustosamente 
insiste en los puntos debiles del tomismo” (p. 6), la extensa obra de Pierre 
Descoqs. No nos detendremos en este capitulo; notemos solo la ausencia de 

(1) F. VAN STEENBERGHEN: Directives pour la confection d’une monographle scien- 
tifique, Editions de l’lnstitut Sup^rieur de Philosophie, Louvain, 1949, p&g. 82. 
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dos manuales comunmente considerados como los mejores entre los tcxtos 
latinos: los de Joseph A. Gredt y Francois-Xavier Maquart ( 2 ). 

En el segundo capitulo, J. P. expone sus ideas, coincidentes con las de 
los profesores lovanienses. Ante todo, estudia el lugar de la metafisica en el 
concierto de las ciencias. Los manuales solventan el problema aplicando la 
doctrina de los tres grados de abstraccion formal. Esta tesis, observa, es 
aceptada por todos “como punto de partida indiscutido”. (p. 90). “Si se en- 
saya esta critica como lo ha hecho F. Van Steenberghen, se comprueba que 
la distincion de los tres grados de abstraccion no tiene sino una signification 
psicologica” (p. 93). “En conclusion, la teoria de los tres grados de abstrac¬ 
cion no merece ser conservada como principio de clasificacion de las cien- 
cias” (p. 95). 

Tan categoricas afirmaciones nos parecen muy aventuradas. Aparte de 
que los dos unicos manuales donde se ensaya un breve estudio del problema 
—los de Gredt y Maquart— son cuidadosamente olvidados, creemos que, si 
en muchos casos puede ser cierto que esta doctrina se acepte sin someterla a 
examen serio, en muchos otros casos tambien puede ser cierto que tal exa- 
men se haya hecho. Mientras no se pruebe lo contrario, todo inclina a pen- 
sar qu^ entre tantos filosofos que han estudiado la cuestion bien puede ha- 
ber algunos que hayan tenido la seriedad critica de F. Van Steenberghen. A 
nuestro juicio, seria poco serio afirmar que un pensador de la talla de Jac¬ 
ques Maritain, por dar solo un ejemplo, que ha tocado el tema de losi grados 
de abstraccion en seis obras distintas, lo haya hecho “‘sin someterlo a critica 
seria”, movido solo por “servilismo excesivo ante el empirismo aristoteli- 
co” ( 3 ). 

Negada la division tradicional de las ciencias, J. P. propone otra, basa- 
da en la diversidad de metodos. El saber humano se dividiria en dos gran- 
des ramas: ciencias positivas y filosofia. Esta ultima —salvo la logica y la 
etica, de las cuales no se trata— seria absorbida por la metafisica. Abria asi 
“una metafisica general, desarrollandose y especializandose en dos direccio- 
nes que formaran la cosmologia y la psicologia especulativa. Hablamos de 
intento de dos metafisicas especiales solamente; la clasificacion wolffiana 
incluye tres, pero la teodicea no parece deba formar un tratado aparte; es 
parte integrante y cima de la metafisica general”, (p. 96). 

Segun S. Tomas, la teologia (natural) es parte y coronamiento de la 
metafisica ( 4 ), pero de la metafisica a secas, porque la distincion entre meta¬ 
fisica general y especial es desconocida antes de Escoto. A1 parecer, el fue 


(2) R. GARRIGOU - LAGRANGE: La synthase thorniste, Descl6e, Paris 1£?41 y L. 
JOUGNET: Pour connaftre la pens€e Saint Thomas. Bordas, Paris, 1949, pdg, .264. 

(3) F. VAN STEENBERGHEN: Ontologie. Editions de ITnstitut Sup6rieur d:- PhLo- 
sophie, Louvain, 1946, pdg. 10, 'explica asi la actitud de los sostenedores de esta cl&sica tesis 
tomista. 

(4)i SANCTUS THOMAS: In Metaphysicorum, Proemium; In Boet. de Trin, q. 5 . a. 1. 
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el prlmero en separar estas dos partes de la metafisica, interponiendo entre 
ambas la filosofia de la naturaleza (Cosmologia y Psicologia) ( 5 ). Su innova- 
cion no tuvo acogida: y es preciso llegar a su tardio discpulo Nicolas Bonet- 
ti para hallar un defensor de ella, y es interesante leer en este los mismos ar- 
gumentos empleados hoy por los impugnadores de la division tradicional. 
( 6 )* Pero es Wolff el autor de la distincion —universalmente aceptada des- 
de principios del siglo pasado— en metafisica general y metafisica especial, 
comprendiendo esta la cosmologia, psicologia y teodicea ( 7 ). Tal la division 
adoptada por J. P., corrigiendo el puesto de la teologia natural, que pasa a la 
metafisica general* 

Sehalamos nuestro acuerdo con esta correction, que es un paso hacia 
las posieiones clasicasv del tomismo, y una confirmation de las razones que 
la apoyan. En cambio, no podemos dai; por aceptada la division wolffiana. 
No es momento de estudiar expresamente la cuestion: solo notamos que, a 
.nuestro juicio, la division tradicional esta solidamente basada en principios 
metafisicos; es, por otra parte, la explication de tesis vitales para el tomis¬ 
mo, como la especificacion de los habitos por sus objetos formales y la in- 
materialidad como razon de la cognoscibilidad de los seres* Se han ata- 
cado, es cierto, estas doctrinas por consideraciones de orden historico. Pero 
sea cual fuere el origen aristotelico o no de estas tesis, tienen todos los 
requisitos para ser aceptadaS como verdaderas; y es del todo cierto 1 que Sto. 
Tomas las considero como tales. Solo forzando los textos y faltando a 
las leyes mas evidentes de la exegesis se puede minimizar su valor. 

Pero aun cuando no fuese asi, no creemos —y esta es una considera¬ 
tion de orden general— que la historia pueda tener la ultima palabra en 
problemas especificamente filosoficos. Nunca se insistira bastante en la 
necesidad de los estudios positivos y en la importancia de la critica histo- 
rica. Esto no justifica irivasiones de fronteras. La validez de una doctrina 
no depende del modo como la concibio o' de la extension que le dio un fi- 
losofo, sino de las razones en que se funda. Olvidarlo seria el colmo de 
la ingenuidad. 

Mas interesante es el estudio de la estructura de la ontologia. J. P. nos 
presenta aqui sabrosas y bien meditadas sugestiones. “Se podria desear, 
de partes de ciertos autores, que gastasen un poco de psicologia al introdu- 
cirnos en materia. . . . No son raros los manuales donde se entra en la me¬ 
tafisica por esta simple declaracion: la ontologia es la ciencia del ser: el 

(5) D. SCOTUS: In I Phys., q l (Opera Omnia, ed. Vives, Paris, 1891, t. II p&g. 354 b.). 

(6) N. BONETTI: Metaphyslca, Venetiis, 1505, 1. II, ,c. 7, fol. 18, col. 2. Compdrese con 
PAOLO DEZZA; Metaphyslca Qeneralls, Univ. Gregoriana, Romae, 1948, pAg. 14. La posi- 
ci6n de este Ultimo podrfa deberse a la tendencia general a dividir la filosoffa segun el 
todo wolffiano: empero es id^ntlca a la del P. Fonseca. Metaphyslca, 1. II, c. 3, sect. 4 (ed. 
Romae, 1577, t. I. p£g. 430). Fonsecas ciertamente depende en este punto de Escoto, y sin 
duda ley6 a Bonetti. 

(7) CHRISTIAN WOLFF; Logica, Discursus praeliminaris, Varonae, 173% p&g\ 19. 
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ser puede entenderse ut nomen, o bien ut participium" (p. 97). Nada mas 
exacto que esta observation. Antes de comenzar el tratado, es preciso ha- 
cer palpar la necesidad de la metafisica, su originalidad, sus exigencias; 
despertar el interes que engendrara la preocupacion metafisica. A nuestro 
juicio, un breve analisis de las diversas concepciones de esta ciencia —tal 
como lo hace Jolivet en su manual ( 8 )— puede ser utilisimo; ademas, es 
necesario exponer con claridad el metodo propio de esta ciencia, sus rela- 
ciones con las demas ramas del saber, su grandeza y sus limites y, por fin, 
su objeto propio. La simple palabra "ser” se presta a equivocos, y ha de 
ponerse buen cuidado en distinguir el ser en cuanto ser, objeto de la me¬ 
tafisica, ya del ser logico (ser de razon), ya del ser vago, ya del ser fisico, 
ya del ser cuanto, ya, en fin, del ser concreto. Reconocemos que en una 
perspective como la de J. P. estas distinciones carecen de fundamento, por 
basarse en la doctrina de la abstraction; de todos modos, creemos en la 
necesidad de un trabajo previo que prepare el espiritu del lector y lo dis- 
ponga a penetrar en el gran tema del ser. 

Aqui, anota acertadamente J. P., el tratadista debe forzarse en mostrar 
como la notion de ser, brota de la experiencia misma de lo real, captado 
en cierto modo intuitivamente en el existente concreto, y tiene un valor obje- 
tivo, metaempirico y necesario. Esto permitira dar todo su sentido a las 
consideraciones clasicas sobre la trascendencia y analogia del ser, evitando 
todo logicismo. 

En general se pasa del estudio denser al acto y la potencia. Esta doc- 
trina, opina J. P., debe considerarse solo como una vista sintetica a la cual 
es preciso referirse no en un articulo especial sino cada vez que se encuentre 
un caso donde aplicarla. Pero, ^no serfa. mejor poner al estudiante en con- 
tacto con ella ya desde el principio? Esta no excluye las referencias nece- 
sarias cuando se encuentre donde aplicarla, y tiene la doble ventaja de 
dar ideas claras, evitando vacilaciones y repeticiones, y dar la clave de las 
diversas composiciones del ser finito. Tal vez la vision sintetica podria 
darla otra doctrina, la de la participation, a la que el autor no hace re¬ 
ferenda alguna 

Los manuales tratan inmediatamente de la distincion entre esencia y 
existencia. Proceden rectamente: solo seria preciso notar como asi comien- 
za a resolverse el problema de la multiplicidad de los seres. Muchos autores 
incluyen tambien un estudio de lo posible; otros, del principio de individua- 
cion. Los primeros, a juicio de J. P., exponen al lector a confundir la 
esencia con lo posible; seria mejor estudiarlos al comienzo, haciendo ver 


(8) REGIS JOLIVET; MStaphysique, 3e. edition, Vitte. Lyon 1946, p&s. 12-18. £e 
con interds toda la introduccidn pdsrs. 7-26 y 191-207. Esperamos con impaciencia una fcuena 
traduccidn de los manuales de Jolivet. Abarcan toda la filosofia, son breves, claros y com- 
pletos: prestarian grandes servicios entre nosotros, 
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como cae dentro de la nocion de ser; los segundos, introducen un problema 
propio de la cosmologia. Por nuestra parte, pensamos que se podria dejar 
el tratado de los posibles en su lugar habitual, precisamente para distin- 
guirlos con mayor nitidez de las esencias reales. De hecho, un estudio dete- 
nido del ser posible, obliga a emplear conclusiones establecidas al tratar de 
la esencia y de la existencia. Que en el tratado se hable de los posibles no 
obliga a desarrollar ahi mismo todas las cuestiones relacionadas con ellos. 
Ademas, insistiriamos aqui en la funcion capital de la existencia. Despues 
de los trabajos de Maritain y Gilson, ya no es posible descuidar este punto 
( 9 ). De acuerdo con relegar a la cosmologia el problema de la individual 
cion, juzgamos oportuno recordar en metafisica la solucion dada, tanto pa¬ 
ra confirmar su validez como para determinar su extension. 

Los manuales reservan su segunda parte a las propiedades transcen- 
dentales del ser; en realidad es dificil hallarles un lugar apropiado, porque 
su estudio, observa J. P., deberia progresar con el del ser mismo con el cual 
se convierten (p. 102). Pero esto creemos complicaria demasiado la estruc- 
tura del tratado. “Muchos autores hablan aqui de los primeros principios: 
otros se abstienen enteramente. Se dara, con gusto, la raz6n a los primeros”. 

“La tercera parte tradicional se inspira mas o menos abiertamente en el 
esquema de las diez categorias de Aristoteles... En realidad el estudio de la 
substancia y del accidente debe insertarse en el estudio de las causas del ser 
finito (102). “Se acostumbra introducir en la tercera parte el estudio de la 
subsistencia . . . En realidad es un problema de origen teologico. . . No es 
posible abordarlo en metafisica sin quebrar la unidad y armonia interna de 
esta ciencia (p. 103). Sin entrar en la discusion del valor de las categorias, 
creemos necesario dejar un lugar al menos al estudio de todo el orden acci¬ 
dental contradistinto del substancial. Mas adelante J. P. centra el tratado de 
ias causas en el problema del obrar: pero colocar alii la pareja substancia- 
accidente pareceria aun menos coherente. En cuanto a la subsistencia, el pro¬ 
blema se plantea asi: ^es, si o no, una realidad de orden natural?, centra, si o 
no, en la constitution ontologica de todo existente? Siendo la respuesta afir- 
mativa, £por que la metafisica no podria ocuparse de ella? No vemos como 
el origen de un problema pueda quitarle su caracter metafisico. La cuarta 
parte la dedican los manuales al estudio de las causas. Con toda justeza 
aboga J. P. por la introduction del problema del obrar, y finalmente del pro¬ 
blema del orden. Todo el tratado debe llevarnos a establecer la existencia 
de la Causa Suprema del ser (p. 105). 

(0) MARITAIN: Sept, lemons sur TStre. Tequi, Paris, 1933, pag. 27 y sigs. Cou.t traits 
de |»existence, Hartmann, Paris, 1947, passim; E. GILSON: Le Thomisme, 5 Edition, Vrin. 
Paris, 1948, p&gs. 43-206 y 496-523; L'fitre et I’essence, Vrin, Paris, 1948, todo; tambi6n J. DE 
'FINANCE: Etre et agir, Beauchesne, Paris, 1945, p4gs. 111-118. Sin olvidar el breve y sa- 
broso articulo “Quid sit ess-e”, de N. DEL PRADO, De veritate fundamental!, s. Paulus, 
Fribourg, 1911, pigs. 8-11. 
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La ultima cuestion planteada es la del metodo. El Cardenal Mercier y 
el P. Geny concibieron la filosofia en continuidad con las ciencias: su meto¬ 
do seria el cientifico, Empero, asegura J. P., es precisamente la diversidad 
de metodos la razon de la distincion de ambas. La metafisica, por ser distin- 
ta de las ciencias, “debe reservarse para problemas cuya naturaleza esca- 
pa a los medios de investigation de la ciencia positiva” (p. 108), Con todo, 
permanece la verdadera intention del Cardenal Mercier y del P. Geny 
“orientar todo el esfuerzo de los estudiantes hacia lo concrete” (p. 109). 
En una epoca en que la metafisica pasaba por un sistema de meras hipotesis 
trataron de presentarla tal como es: el estudio profundo de la realidad de lo 
existente. Esto ya indica su metodo: “permanecer en contacto estrecho con 
su objeto y recurrir a la experiencia para hacerse la idea mas rica posible del 
ser” (id,), “La costumbre de tomar puras nociones como objeto de pensa- 
miento ha tenida efectos desastrosos” (p. 110), “El recurso a lo real debe 
ser constante (p. 111). Sin el apoyo de^ una cierta experiencia, se trabajara 
en vano“ (id,), “El metodo de la metafisica debe evitar el logicismo y tarn- 
bien el empirismo” (p. 113). 

Nada mas justo y mas exacto. Causa pena ver tantos textos en los cua- 
les la metafisica no es sino un juego de nociones: otros, menos en numero, 
que confunden el piano de la experiencia con el ontologico, y no pocos que 
oscilan entre el empirismo y el logicismo. Pero la solution propuesta por J. 
P. parecei a primera vista extraha. Llama la atencion la insistencia en la ne- 
cesidad de una experiencia a la vez que en el caracter metaempirico de ella. 
En un pasajel nos advierte: “es preciso basar la ciencia del ser sobre una ex¬ 
perience. . . que triunfe de la limitaciones propias de la captation sensible 
tributaria de un organo corporal” (p, 113). No nos dice; sin embargo cual 
sea esa experiencia, pero mas adelante vuelve otra vez sobre el tema. Se 
deberia, nos dice, “prestar mas atencion a lo que el sujeto puede extraer de 
la reflexion del yo sobre si mismo en el acto de pensar. Es la gran idea, si no 
el descubrimiento, del cartesianismo”. Y luego: “Vivir el ser en el yo, no por 
medio de una abstraccion empobrecedora, sino en una captaeion intelectual 
merecedora, en cierto sentido, del nombre de intuicion” (p, 115). 

Estamos ante la doctrina lovaniense del “ser en el yo” o del “yo en el 
ser”. No podemos, analizar esta interesante teoria, segun la cual en la refle¬ 
xion sobre el acto de pensar captariamos el ser como trascendente y analo- 
go, sin mediar abstraccion alguna ( 10 ). Tampoco J. P. la expone (hasta 
podria pasar por inadvertida): la da por aceptada y la propone como base 
de la metafisica. Este procedimiento, tratandose de una hipotesis muy discu- 

(10) Esta teoria ha sido ampliamente desarrollada (aunqus en estilo obscuro y descon- 
certante) por N. J. BALTHASAR' en Lai rr^thode en m^taphysique, Louvain, 1943, y Mon 
mol dans P6tre, Louvain, 1946, La retoma y explica con sobriedad mesura y claridad, Mons. 
De RAEYMAEKEE en su Philosophic de. Pfitre, Louvain, 1947, pdgs. 11-36 — V6ase tarn- 
bi£n F, Van STEENBERGHEN, Ontologie, Louvain, 1S46, p£g. 165. 
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tible, no nos parece muy cientifico. Es sin duda una teoria original e intere- 
sante, pero contraria, al menos en apariencia, al pensamiento tomista. De he- 
cho ha sido rechazada —no interesa ahora si con razon o no— por casi to- 
dos sus t recensores. 

Por ultimo, J. P. pide ‘‘una metafisica verdaderamente sistematica y uni- 
ficada” (p. 116). “Descartes, habiendo conducido a los filosofos a buscar 
la verdad en ellos mismos, les ha ensenado a seguir un orden riguroso” (id.). 
“F. Van Steenberghen ha mostrado que el verdadero orden de ensenanza 
no puede ser otro que el orden riguroso de invencion metodica” (p. 117). 
Es, en efecto, lamentable la falta de unidad de muchos manuales; son una 
coleccion de tesis, no una sintesis organica. La concatenacion progresiva de 
los problemas y las relaciones que tienen uno3 con otros debe saltar a la vis¬ 
ta: esto es evidente. Pero tal vez el metodo cartesiano no sea el mas apto 
para guiarnos en la metafisica tomista. Se basa —todos lo sabemos— en una 
concepcion univoca del saber, tomando como tipo las matematicas. De este 
modo es posible una filosofia “more geometrico demonstrata”; pero implica 
el postulado platanico o idealista de que la realidad es sistematica y total- 
mente racional. Un disclpulo de S. Tomas no puede; dejar de extasiarse an¬ 
te el orden maravilloso del cosmos, una de las vias que llevan a Dios: pero 
tampoco puede dejar de reconocer la existencia de zonas obscuras, de lagu¬ 
nas de inteligibilidad, de aspectos dificilmente penetrables a la razon. Hay 
discontinuidad en el orden; en el piano ontologico hay potencia; en el fisico, 
materia; en el cognoscitivo, error; en el moral, pecado; en el humano, dolor, 
angustia^ lagrimas, muerte. Cuando mas nos dejemos llevar por la tendencia 
esencialista de nuestra razon, mas brutal sera nuestro choque con la realidad 
existencial. 

La obra concluye con dos preciosas sugerencias: la primera, volver a las 
iuentes; es por haberlas dejado, prefiriendo manuales de segundo orden al 
texto de S. Tomas, que el tomismo esta perdiendo su eficacia (p. 118) . La 
segunda: dejar las formas de pensamiento ya sobrepasadas, dialogar con los 
contemporaneos (p. 120). 

Tal es el contenido de este interesantisimo ensayo. Se este o no de 
acuerdo con algunos de sus puntos, su lectura sera siempre muy provechosa 
a todos los que se ocupan de la ensenanza filosofica. 


GUSTAVO PONFERRADA. 
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LE PROBLEME DE LA MORT, CHEZ MARTIN HEIDEGGER ET 

J. P. SARTRE, por Regis Jolivet, Decano de la facultad Catolica de 

Filosofia de Lyon, Fontenelle, Abbaye Saint Wandrille, 1950. 

Leonardo Castellani, Ph. D. — en sus valiosos Elementos de Metafisi- 
ca, — dice que no se puede “refutar propiamente a Sartre. (Se refiere al li- 
bro de Ismael Quiles, S. J.: Sartre . El Existencialismo del absurdo ). Verdad 
es que en este error lo ha precedido el docto y fino decano de la Universidad 
Catolica de Lyon, Regis Jolivet; el cual, por bajar con Sartre al campo de 
la dialectica, se ve arrastrado por el a hacer funambulismos pedantescos al 
borde mismo del ridiculo. Y continua: “Sartre no se ha de refutar, porque 
no es filosofo, sino gran novelista y autor dramatico, con mucho de fumista . 
Si alguna filosofia tiene, ella es la filosofia comunista (a pesar de haber si- 
do desautorizado por el partido), la cual esta en sus novelas y dramas” 
(Pag. 94). Decididamente: no nos parece muy acertado el juicio que emite 
Castellani, porque en Sartre hay una filosofia, negativa si se quiere, pero fi¬ 
losofia. Cuando filosofamos sobre la nada, sobre el error o sobre el absurdo, 
lo hacemos (aunque no se reconozca) con relacion al ser, a la verdad y a 
sus exigencias ontologicas. En Sartre hay una filosofia, la filosofia del ab¬ 
surdo; una nueva cosmovision, o vieja quiza, pero llena de particularidades 
contemporaneas, que no deben ser ajenas a la consideracion de los filosofos, 
ya se divulguen en esqueleticos sistemas, ya se propaguen por medio de la 
literature . Y si bien es cierto que ex absurdo sequitur quodlibet y que si nos 
colocamos en este terreno, como lo hace Sartre, se corre el riesgo de caer en 
“funambulismos pedantescos”, esto lo debemos entender: si solamente nos 
pusiesemos a hacer funambulismo, pero no cuando se pretende, una vez de- 
mostrada la absurdidad de los principios sartrianos, exponer la autentica 
doctrina que pervierten. |Cuanto no ha progresado la Filosofia por los ab- 
surdos de los sistemas filosoficos! 

En este librito del cual hoy nos ocupamos, Regis Jolivet, procura, en 
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primer lugar, ubicamos la situacion del problema que se trata de resolver, 
uno de los mas agudos de la filosofia: la muerte. Hace luego una somera 
enunciacion del sentir de los filosofos de la antigiiedad hasta el presente y 
del deseo de solucionar el apetito innato de supervivencia con la inmortali- 
dad personal del alma, para introducirnos inmediatamente ante M. Heideg¬ 
ger y J, P. Sartre en las soluciones ontologicas que estos presentan sobre la 
condicion humana y su destino. El primero considera al hombre como “un- 
ser-para-la-muerte“, y el segundo, en reaccion critica contra el primero, con¬ 
sidera la muerte del hombre como absurda. 

Despues de haber estudiado las metafisicas de ambos filosofos, que las 
fundan contradictoriamente no sobre el ser, sino sobre la nada; (Heidegger, 
que trata de fundamentar el ser sobre la nada, y Sartre, que sostiene que la 
nada esta en el ser y que el ser es la nada), nos enfrenta con las pruebas de 
la inmortalidad del alma, en sus tres argumentos tradicionales: metafisico, 
psicologico y moral, y nos demuestra que, en realidad, los tres se reducen al 
argumento metafisico, porque todos prueban que el alma humana es inmortal 
en razon de su misma estructura ontologica (Pag. 45). Sin duda alguna, 
es esta la parte principal del opusculo, por la claridad y nervatura metafi- 
sica que encierra. “El argumento metafisico, dice, es el que se presenta 
como el mas decisivo en favor de la inmortalidad del alma. La prueba psi- 
cologica y la prueba moral no valen sino por sus implicaciones metafisicas 
porque ambas confirman la espiritualidad del alma y establecen por abun- 
dancia que solo la inmortalidad personal responde a las exigencias absolu- 
tas de un ser consciente de si como persona inteligente y libre, sometida, 
por esta razon, a la ley del deber... sin ser frustrada en sus aspiraciones 
mas profundas, que nacen de su misma naturaleza* (Pag. 56)* 

En el capitulo III se ocupa el A, del sentido de la muerte, de la angus- 
tia fisica y de la angustia existencial, donde incluye la doctrina de Gabriel 
Marcel (la vida se convierte en la [idelidad al ser y se completa por la es - 
peranza) y rechaza la doctrina de Jaspers sobre la inmortalidad de la exis- 
tencia. 

Heidegger y Sartre destruyen la inmortalidad del alma, hacen de la 
condicion humana un caos y dicen que todo se acaba con la muerte, debido 
a la concepcion nihilista y materialista en que levantan los cimientos. “Es 
verdad que la muerte en definitiva es un “misterio”, en el sentido preciso 
que Marcel toma esta palabra, es decir, en el sentido de que es una reali¬ 
dad que desborda los conceptos por los cuales ensayamos explicar su 
contenido”. La muerte no se puede explicar con la pura razon, Exige una 
creencia y desde el punto de vista cristiano la creencia de la inmortalidad 
del alma hunde sus raices en la esperanza y en el amor, que es la incoacion 
de la vida eterna. 

Tanto por la magnifica sintesis expositoria de la doctrina de Heidegger 
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y de Sartre, en lo que respecta al problema estudiado, comoi tambien por la 
acertada cfitica filosofica que de ella se hace, decimos que el capltulo II 
sera sin duda alguna el de mayor valor y el mas interesante para la com" 
prehension de las desviaciones de la moderna escuela existencialista, sin 
que por eso se le reste merito al I y III capitulo. 

Es una obrita, que, con la sencillez y con la precision cientifica de 
quien ha cultivado con asiduidad vocacional el campo de la filosofia, pre" 
senta agudamente analizados los puntos cardinales del existencialismo. 

JUAN ARQUIMEDES GONZALEZ. 


LA SYNTHESE THOMISTE, por Reginald Garrigou-Lagrange, 3 a 
ed,, Desclee de Brower, Paris, 1950. 

SAPIENTIA se ocupo ya de esta obra, aparecida simultaneamente en 
Paris y en Buenos Aires (Cfr. n. 5, pag. 273"277). 

Agotada en poco tiempo la primera edicion, en 1948 aparecio una se- 
gunda, enriquecida con un estudio sobre la inmutabilidad del dogma. Pron¬ 
to fue necesaria una tercera edicion. Esta vez una nueva 1 e importante sec- 
cion se agrego a> las anteriores; en ella el P. G-L. en varios capitulos densos 
de doctrina estudia desde todos los angulos la nueva tendencia teologica 
relativista e historicista, en boga en nuestros dias. Aunque estos temas 
trascienden el ambito propio de nuestra revista, nos permitiremos notar el 
acierto con que senala el autor los distintos influjos de la filosofia moderna 
sobre esta nueva teologia; y nos detendremos un instante en el notable ana- 
lisis de la formacion de nuestro primer juicio de existencia (pag. 741-763), 
que el autor introduce a proposito de la nocion de verdad y de la intuicion 
de los primeros principios. 

El objeto de nuestra primera aprehension intelectual es el set de la< 
cosas sensibles. Pero, observa el P. G. L., este see no es precisamente la 
existencia, ni tampoco la esencia, sino lo que es o puede ser . Esta pri¬ 
mera concepcion del ser no afirma su existencia en un sujeto singular, pero 
contiene ya implicitamente dos juicios, a los cuales precede con prioridad 
cte naturaleza: el ser no es el no-ser” y ' este ser es”. 

El primer juicio de existencia supone por lo tanto, la primera aprehen¬ 
sion del ser. Supone ademas dos “juicios” impropiamente dichos, del sen- 
tido extemo y de la cogitativa, por los cuales captamos lo singular como 
tal. Solo al fin de este proceso instantaneo nuestra inteligencia, por re¬ 
flexion sobre su acto conoce la naturaleza de este y su conformidad con el 
ser extramental e indirectamente el singular material de donde ha sido ex- 
traido; en seguida juzga (afirma) su existencia. 
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La necesidad de que este primer juicio siga a la primera aprehension 
intelectual (que no tiene sobre el sino una prioridad de naturaleza) se evi- 
dencia, segun el P. G. L., por el hecho de que para poder juzgar que una 
cosa existe es preciso poseer ya la nocion de ser, opuesta a la nada, como 
es necesario tener la nocion de bien para poder juzgar si una cosa es buena. 
Despues, la inteligencia distingue el ser real (actual o posible) del ser de 
razon. 

Varios juicios primitivos han reclamado precedencia absoluta en nues- 
tra vida intelectual: entre ellos, el de la existencia de un ser extramental, el 
de la existencia del propio sujeto pensante y el principio de contradiccion. 
El problema de las relaciones de estos juicios primarios es de los mas deli- 
cados y los tomistas no coinciden en sus soluciones. El P. G-L. expone 
aqui con toda nitidez su pensamiento: la inteligencia no juzga reflejamente 
la existencia de un sujeto extramental antes de juzgar la verdad del prin¬ 
cipio de contradiccion y de la existencia propia. Abstrayendo de las cosas 
sensibles la nocion de ser, concibe el ser, opuesto a la nada, y esto equivale 
a conocer implicitamente el principio de contradiccion. Pero este principio 
no es un juicio de existencia, pues no afirma que algun ser exista: enuncia 
la ley fundamental de lo real (actual o posible). Asi nuestra inteligencia 
conoce, al menos confusamente, el principio de contradiccion antes de afir- 
mar que una cosa existe. 

Nuestra inteligencia conoce ante todo el ser en general, sin distinguir 
io mental de lo extramental, el yo del no-yo. Despues, por reflexion sobre 
ei sujeto pensante, conoce no solo,la cosa verdadera sino su propia verdad. 
El conocimiento del ser, opuesto a la nada, insiste el P. G-L., implica el 
conocimiento confuso del principio de contradiccion, y, ademas un juicio 
espontaneo implicita o confuso de la existencia de lo real (‘'algo existe"); 
solo entonces brota el juicio intelectual re fie jo acerca del sujeto pensante y 
del ser extramen tab 

En una palabra, la primera aprehension del ser precede pura y simple- 
mente a nuestro primer juicio de existencia, pues este juicio presupone la 
nocion de ser. Pero a su vez esta precedida por dos "juicios": el del sentido 
externo y el de la cogitativa. 

Asi mismo, este primer contacto intelectual con el ser precede al "co- 
gito". El ser inteligible es el objeto formal de la inteligencia, y como toda 
facultad aprehende ante todo este su objeto formal y solo posteriormente 
y a traves de este los demas objetos, el “cogito” solo puede conocerse se- 
cundariamente. 

A esto se podria objetar que la oposicion entre el ser y la nada se ex- 
presa con el principio de contradiccion; este es un juicio, y, como todo jui¬ 
cio, presupone que el sujeto se conoce como tab La razon aducida, respon- 
de el P. G-L., es verdadera si se refiere a todo juicio reflejo, pero no puede 
aplicarse al juicio espontaneo, sobre todo si es confuso. Asi el conocimien- 
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to espontaneo y confuso del principio de contradiccion precede al " cogito 
mas, este no seria firme si se pudiese dudar de la verdad del principio de 
contradiccion, porque en tal caso bien podria ser que yo pensase o no pen- 
sase, existiese o no existiese. Si hay alguna prioridad del " cogito " con re¬ 
lation a este primer principio, no puede ser una prioridad propiamente dicha 
(simpliciter) en el orden de la causa formal, del objeto o del fin, sino sola- 
mente en el de la causalidad material o dispositiva, 

Estas observaciones del P. G-L., precedidas por una labor de cuarenta 
anos de estudios sobre estos mismos temas, merecen la mas atenta reflexion 
de los tomistas y son un indice claro del rico contenido de la obra. Seria 
muy interesante confrontar estos analisis con las recientes investigaciones 
de Maritain y de Gilson. El P. G-L., aunque no las mencione, demuestra 
estar perfectamente al tanto de ellas. 


GUSTAVO ELOY PONFBRRADA. 

BIBLIOGRAFIA FILOSOFICA ITALIANA, a cargo del Istituto di 
Studi Filosofici y del Centro Nazionale di Informazioni Bibliografiche, con 
la colaboracion del Centro di Studi Filosofici Cristiani di Gallarate, de h 
letra A a D, edizioni Delfino, Roma; 1950. 

El Istituto di Studi Filosofici, con la colaboracion de los dos centros 
mencionados, acaba de publicar el primer tomo de esta bibliografia filosofi- 
ca italiana de la primera mitad de nuestro siglo, que va desde la letra A has- 
ta la letra D. 

Este indice bibliografico anota las obras, estudios monograficos, traba- 
jos incluidos en volumenes de varios autores, comunicaciones presentadas a 
Congresos, memorias academicas y articulos de revistas de todo cuanto de 
Filosofia o intimamente relacionado con ella se ha publicado en Italia, ya 
por autores italianos, ya por autores extranjeros, en lo que va de nuestro si¬ 
glo. Para no omitir nada de lo que pueda interesar a esta disciplina se han 
mcluido tambien las publicaciones de Teologia y de ciencias religiosas, tan 
numerosas e importantes en Italia, de Pedagogia —no de Legislacion esco- 
lar y Didactica—, Ciencias Sociales y Estetica, las cuales guardan estrecho 
vinculacion con la Filosofia. 

La obra esta alfabeticamente ordenada por autores. Exceptuando el ca¬ 
so de algunos filosofos clasicos, como Aristoteles y Santo Tomas, cuyas 
obras son agrupadas por materia, en el de los demas las publicaciones estan 
reunidas bajo el nombre del autor, por orden de tiempo. Se indica ademas, 
lugar, editorial y fecha en que aparecieron, los diversos organos en que un 
mismo trabajo ha visto la luz, las varias ediciones del mismo y las traduc- 
ciones extranjeras efectuadas, tambien con su editorial, lugar y fecha. 
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La enumeration de los trabajos se presenta como completa. Basta ver 
)as largas listas de trabajos, aun de autores de segundo o tercer orden; y re- 
cordar, entre otras, la de Croce, que ocupa mas de veinte paginas a dos co- 
lumnas. 

Despues de los trabajos originales, enumeranse tambien las traduccio- 
nes, los prologos y las anotaciones a otros libros realizados por el autor. 

Finalmente se agrupan los estudios o notas publicados acerca del autor 
o determinados trabajos suyos. 

La obra es completisima, casi exhaustiva; pese a que nosotros, desde 
Argentina, hemos advertido la ausencia de algun trabajo filosofico publica- 
do en Italia, lo que nos hace sospechar que haya otros tambien sin mencio- 
nar. Cosa no de admirar en una recolection tan amplia en tiempo y trabajos. 

El libro, compuesto a dos columnas, esta impreso con pulcritud y niti- 
dez. Con diversos tipos de letras se menciona el autor, titulo y editorial y fe- 
cha. Todo facilita asi su manejo. 

La obra ha sido Uevada a cabo por un grupo de conocedores de la Filo- 
sofia de los tres importantes Institutos mencionados, que se nombran en la 
Advertencia preliminary bajo la direction del Prof. Enrico Castelli, quien en 
la introduction explica el ambito y metodo de la misma. Constituye por si 
mismo un aleccionador ejemplo de lo que vale la elaboration, para este tipo 
de trabajo sobre todo. Solo asi se ha podido llevar a cabo tan ardua y com- 
plicada empresa, cuya dificultad sera compensada con creces por la utilidad 
que prestara, una vez terminada, como insustituible instrumento para inves¬ 
tigation filosofica. 

Llegue a los autores de esta obra, junto con nuestra felicitation, la ex- 
presion de nuestro mas vivo deseo de que la empresa, iniciada bajo tan bue- 
nos auspicios, sea llevada a termino bien pronto con el mismo acierto. 

OCTAVIO NICOLAS DERTSI. 


EL DRAMA DEL HUMANISMO ATEO, por Henri de Lubac , Colec- 
ci6n “Sol y Luna”, Ediciones y publicaciones espanolas, S. A., Ma¬ 
drid, 1950. 

Henri de Lubac nos muestra en toda su crudeza la tragica situation de 
una gran parte del pensamiento contemporaneo, que agrupa bajo el nombre 
de “humanismo ateo”. 

“Este libro se trata —nos dice el autor—de una “prise de conscience” 
que proponemos a los cristianos sobre la situation espiritual del mundo en 
que estan comprometidos” (pag. 11). 

Los cristianos han de estar prevenidos, pues contra la espiritualidad 
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cristiana van dirigidos principalmente los ataqucs dc este tipo de humanis- 
tas: “Jesus habia operado una subversion de valores; lo que ellos hacen tam¬ 
bien a su vez es una subversion de valores: al ideal cristiano oponen el ideal 
pagano” (pag. 131). 

Distingue el autor dentro del humanismo ateo: el humanismo marxista , 
el nietzcheano y el positivista . 

El humanismo marxista tiene sus origenes en Ludwig Feuerbach, que 
constituye el enlace entre el idealismo aleman de tipo espiritualista y el 
pensamiento revolucionario comunista de tipo materialista. Feuerbach dice: 
“Dios no es mas que un mito en el que se expresan las aspiraciones de la 
conciencia humana”. Los atributos que el hombre atribuye a su dios se los 
niega a si mismo. Por eso, cuanto mas elevado sea el dios que venere (caso 
del cristianismo) tanto mas desposeido estara el hombre. La h istoria, en 
su movimiento dialectico, superara ese momento de negacion del hombre y 
lo divinizara, pues en el hombre en tanto que humanidad se hallan los 
maximos valores. 

El comunismo se presentara como la realizacion de esta idea. “La re¬ 
ligion de los trabajadores, no tiene Dios —dira Marx— porque intenta res- 
taurar la divinidad del hombre“. 

El humanismo nietszcheano niega tambien como el de Feuerbach, al 
Dios trascendente, pero va todavia mas lejos en su negacion. La religion 
es para Nietszche una especie de desdoblamiento psicologico. Dios es solo 
el espejo del hombre. En el casd del cristianismo el envilecimiento del hom¬ 
bre llega al extremo: “toda grandeza y toda verdad no aparecen en el 
hombre mas que dados por gracia“. “Es una historia lamentable —dice 
con voz cargada de odio—, el hombre busca un principio en nombre del 
cual puede despreciar al hombre, inventa otro mundo para poder calumniar 
y manchar a este”. 

Es por sobre todo la moral cristiana la que sufre su ataque, pues para 
el, el hombre fuerte, el “superhombre”, no debe ajustarse a ninguna norma, 
debe superar la ley moral para lograr una vida creadora, poderosa y he- 
roica. Por eso, exalta la nobleza del heroe griego frente a la bajeza del 
“esclavo cristiano” y contrapone su culto a Dionisos, dios de la vida orgias- 
tica y siempre renaciente, a su desprecio de Cristo, a quien considera “una 
maldicion para la vida”. 

Nietszche da por supuesto que Dios solo puede vivir en la conciencia, 
pero lo considera huesped indeseable y proclama como consigna la muerte 
de Dios, Pero una vez muerto Dios, la soledad se hace insufrible al hom¬ 
bre; solo sobrevivira el, hombre superior, el superhombre. 

Nietszche se diferencia de Feuerbach por su individualismo: “estoy 
solo y quiero estarlo, dira Zaratustra”; y tambien por su nihilismo: “pro- 
meto, decia en sus ultimos tiempos de lucidez, la llegada; de una epoca tra- 
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gica’\ “En breve, concluye con voz apocaliptica, llegara el nihilismo". 
Fero esto no sera mas que el efecto, la manifestacion exterior de una crisis 
mas profunda, totalmente interna, “pues el pensamiento precede a la accion 
como el relampago al trueno”. 

Nietszche acerto su profecia. Hoy asistimos a la autodestrucci6n del 
humanismo. 

El humanismo positivista es otra de las formulas por las que el hombre 
cree poder escapar a la trascendencia, divinizandose a si mismo. 

Para llegar a esta idea, Comte aplica su ley de los tres estados a la 
historia de la humanidad: el primer estado es el teologico , que a su vez se 
desdobla en tres: fetichismo, politeismo y monoteismo. Exalta el fetichismo, 
al que eleva a origen de la familia y de la sociedad, y al politeismo, que 
considera precursor de la ciencia y de los sentimientos mas elevados del 
hombre, y considera despectivamente al monoteismo, solo como un politeis¬ 
mo concentrado que no aporta ningun principio nuevo. 

El segundo estado, el metafisico , es para el un periodo de transition, 
si bien necesario, solo “critico y disolvente". 

El tercero y ultimo estado es el positive >: “Hoy —exclama alborozado 
Comte— la edad positiva ha llegado". “Hoy, declara constantemente, todo 
teologismo esta agotado". Reemplaza al Cristianismo por el culto a la 
humanidad, que es “el unico y verdadero ser del cual somos miembros ne- 
cesarios". Niega rotundamente el espiritu del cristianismo, al que tacha de 
egoista, pues hace que el hombre, se preocupe exclusivamente, de su pro- 
pia salvation y solo del projimo por amor a Dios; pero lo distingue del ca- 
tolicismo, al que admira en cuanto a su organization y proyecciones so- 
ciales, pero cree a su vez haberlo superado. La nueva espiritualidad —di¬ 
ce por ejemplo— ofrece ventajasr morales, que no comprendia en modo al- 
guno la espiritualidad catolica". Agrega asimismo, que el nuevo poder mo¬ 
ral necesita de sus sacerdotes: los sabios, que deberan imponer, si es pre- 
ciso por la fuerza, la nueva religion, que dara solution a todos los proble- 
mas humanos. 

Por paradojico que sea, Comte navega en plena utopia, y las conse- 
cuencias de su sistema van mucho mas alia de sus postulados: “la formula 
positivista es una formula de tirania total" (pag. 301). Lo demuestra el 
hecho de que muchas de las campanas actuales contra el individualismo se 
inspiren en el; y por desgracia el precio de ellas es la persona humana. 

Henri de Lubac dedica la ultima parte de su libro al analisis de la obra 
de Dostoievski, al que denomina acertadamente el “profeta", Dostoievski 
a traves de su intuicion de artista va mas alia, y si bien capta la crisis de 
la conciencia cristiana, predice su renacer, pues “el hombre no puede vivir 
sin Dios”, nos dice reiteradamente. Para el el ateismo falla en sus conse- 
cuencias, pues transforma a los hombres en esclavos, lleva a la locura y a 
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la disgregacion de la persona y desemboca, en ultima instancia, en el sui- 
cidio personal o colectivo. 

Ademas la pervivencia del sentimiento religioso, a pesar de toda la 
dialectica acumulada en contra, apunta al destino eterno del hombre. 

'‘Como Nietszche, Dostoievski ha visto caer el sol de la divinidad en 
el horizonte de la vieja Europa. Pero no ha considerado esta noche como 
un triunfo, por el contrario no ha desesperado y ha creido que Europa vol- 
vera a Cristo" (pag. 390). 

Asi concluye el libro, confortandonos con la esperanza de un nuevo 
renacer en el hombre, de la conciencia de su destino eterno, ante el tragico 
fracaso del humanismo ateo. 

El tema de tanta actualidad, la belleza de forma, y la gran verdad 
que encierran estas paginas, hacen su lectura apasionante, y constructiva 
a la vez. 


LILIA. CRISTINA CEPPI. 

L’ODYSSEE DE LA METAPHYSIQUE, por Louis^M. Regis , O. P„ Ins- 

titut d'Etudes Medievales, Montreal (Canada), 1949. 

Sobre el fondo del relato homerico de Ulises en busca de Penelope y 
de su patria, de sus largas y penosas peripecias hasta dar con ambas, Regis 
hace accesible la historia de la inteligencia en busca de la posesion de su 
objeto, el ser en todo su alcance, por su labor metafisica. 

A traves de desviaciones, aproximaciones y conquistas parciales, llega 
la inteligencia, en Santo Tomas, a la posesion plena de su objeto y a la 
elaboration cabal de la metafisica. 

Despues de los primeros buceos de los presocraticos y el retroceso de 
los sofistas, con Platon la inteligencia alcanza el ser, bien que solo a la 
manera de esencias que participan de otras esencias trascendentales de 
Unidad y Bondad, y con Aristoteles logra penetrar en su constitution in- 
trinseca, esencial, de los seres materiales, de materia y forma, y de sus 
causas* sin excluir su Causa primera. La aprehension del ser, de las esen¬ 
cias, es intuitiva en Platon, al par que en Aristoteles se realiza ante todo 
gracias al raciocinio. 

A Santo Tomas estaba reservada la conquista del ser en toda su com¬ 
prehension metafisica de esencia y existencia , que la inteligencia unicamen- 
te alcanza en el juicio . Los aspectos de lo uno y de lo bueno de Platon y 
la esencia hilemorfica de Aristoteles son integrados en una vision del ser, la 
cual comprehende ademas y sobre todo su existencia . Esta es el apice del ser, 
la fuente ontologica de toda realizacion participada del mismo y fundamen- 
to ultima de la misma esencia. 
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La Revelaci6n cristiana con sus verdades de la creacion —transito de 
la nada absoluta a la existencia— y la existencia de los angeles, espiritus 
puros finitos, carentes de materia, ayudo a la inteligencia, en Santo To¬ 
mas, al descubrimiento de esa vision filosofica comprehensiva de la consti¬ 
tution del ser de esencia y existencia, con la supremacia de esta sobre 
aquella y que habia quedado velada o en penumbras en la filosofia pagana, 
El ser inmediatamente dado a nuestro espiritu es una esencia que participa 
de la existencia y que logicamente nos conduce como a Causa originaria o 
primera del mismo a una Esencia o Perfection identificada con la pura o 
infinita Existencia. 

De aqui que la patria de la Metafisica —anota R,, siempre sobre el 
simil del relato homerico— sea ultraterrena y ultra temporal: la Existencia 
pura de Dios, Los seres inmediatamente dados a la inteligencia no son sino 
que tienen participada la existencia y no se explican ni tienen razon de ser 
sin la pura e infinita Existencia de Dios, como Razon suprema y Causa 
primera de toda otra existencia, Nada existe, nada se conserva en la exis¬ 
tencia, nada se acrecienta en ella por la sictividad creada, sino en la pre- 
cisa medida de la intervention de la Existencia misma, de Dios. 

De aqui que la patria de la Metafisica sea Dios. Porque si la Meta¬ 
fisica tiene como subiectum el ser en cuanto ser —residuo del tercer grado 
de abstraction a partir del ser material— su esfuerzo no se agota en el, sino 
que desde el, en virtud de sus mismas exigencias ontologicas, lo sobrepasa 
y es conducido hasta su Causa y Fuente primera que es Dios. La Teodi- 
cea es, por eso, el termino necesario, la clave de boveda de la MetaLsica. 
No hay verdadera Metafisica sin Teodicea, como no hay ser sin el Ser 
de Dios. 

Este feliz encuentro de la inteligencia con el ser en toda su comprehen¬ 
sion metafisica en Santo Tomas, preparado durante siglos, se pierde nue- 
vamente en la Filosofia moderna: primero con Descartes, que la desvincula 
de aquel para detenerla en la idea clara y distinta pero subjetiva del mis¬ 
mo, y mas todavia con Kant, quien hace imposible la Metafisica al privar 
a la inteligencia de su alcance ontologico, ultrafenomenico, y con el idea- 
lismo que absorbe e identifica el ser con el pensar, 

Agudamente observa R. como el destino de la Metafisica va aparejado 
y depende del destino de la Religion; dependencia derivada del termino 
mismo divino de ambas. De hecho el clima de florecimiento de la Metafi¬ 
sica ha coincidido siempre con el de una rica y profunda religion. 

Es evidente la influencia sobre el trabajo de R. de las grandes obras 
de revaloracion de la Metafisica tomista, aparecidos en estos ultimos anos: 
de L'etre et Vessence de Gilson, la Nozione Metafisica de Participazione 
secondo S. Tomaso D’Aquino de Fabro, la Participation dans la Philoso¬ 
phic de S . Thomas dAquin, de Geiger, y otras. Por otra parte, el intento 
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y el merito del autor no reside precisamente en la originalidad doctrinaria 
sino en la originalidad de la exposicion: en haber logrado ofrecer —siempre 
sobre los episodios de la historia de Ulises— de una manera clara y sinte- 
tica, no exenta de precision y profundidad, los pasos de la formacion y el 
contenido mismo de la Metafisica tomista. 


OCTAVIO NICOLAS DERISI. 


EL SER Y LA ESENCIA, por Etienne Gilson , traduccion castellana de 

Leandro de Sesma, O. F. M. Cap., Desclee de Bouwer, Buenos Aires, 
1951. 

Del contenido doctrinal de esta importante obra nos hemos ocupado en 
el numero 16, pagina 144 y siguientes de esta misma Revista. 

Este libro de Gilson ha contribuido oportuna e inteligentemente a des- 
cubrir todo el hondo sentido de la Metafisica de Santo Toma^ y a ubicarla 
en su verdadero punto en la Historia de la Filosofia, como la dificil cumbre 
alcanzada tr£s siglos de esfuerzos y perdida poco despues por la Filosofia 
moderna. Queda ella como la Metafisica perenne, definitivaf en su estructu- 
ra fundamental, precisamente porque ha sabido organizarse como Sabidu- 
ria sobre cl ser, quc no es sola esencia — racionalismo — ni sola existencia 
— irracionalismo empirista y existencialismo — sino esencia y existencia y, 
en ultima y suprema instancia, Esencia y Existencia identificada en el Acto 
puro de Dios. 

Sobre la mencionada nota, aparecida en SAPIENTIA, el propio Gil¬ 
son nos ha escrito poco despues de su publication: “es imposiblej ser mas 
objetivo y mas penetrante y nada es menog comun que estas cualidades en 
recensioncs de este genero”. El Tector, puede, pues, encontrar reflejado con 
fidelidad la esencia de este extraordinario libro de Gilson en dicha nota bi- 
bliografica. 

Hoy nos volvemos a ocupar nuevamente de el unicamente para poner 
en conocimiento de nuestros lectores su aparicion en Castellano, que en ajus- 
tada y elegante traduccion del original frances nos brinda el P. Leandro de 
Sesma —avezado ya a esta dificil e ingrata tarea— en la magnifica edicion 
de Desclee de Brouwer, de Buenos Aires. 


OCTAVIO N. DERISI. 
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